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VÖLKER- 

He mora citta, punya tirthe 
jägare dhire — | 
ei bhärater mahä-mänaber 
sägaratire, 
Hethäya dämräye du bähu bäräye 

nami nar-debatäre, 
udär chande paramänande 

bandan kari tämre. 

Dbyän-gambhira ei ye bhudhara, 
nadi japamälä dhrta präntara 4 
hetäya nitya hera pavitra 

dharitrire, 

ei bhärater mahämänaber ” 

_ sägaratire. » 6 Me 

Keha nähi jäne kar äubäne 

kata mänuser dhärä 
durbära $rote el kothä hate j 
samudre hala härä, 

Hethäya ärya, hethä anärya, 

hethäya drävida, cin, — 

$ak, hun-dala, päthän, mogala 
ek dehe hala lin. 

Pascim äji khuliyäche dvära 

sethä hate sabe äne upahära, 

dibe ära nibe, milabe, milibe 

yäbe nä phire, 
au:5 ei bhärater mahämänaber 

a 
Ranadhära ah, jayagkn ga 
unmäda kalarabe 

| bhedi, marupatha giri-parbbata 
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VERSÖHNUNG. 

Wach’ auf, meine Seele, aus dumpfem Gequäle, 

wirf ab aus den Augen den Schlaf der Äonen; 

Im Bharata-Land, am seligen Strand — 

ein Volk von Brüdern soll friedlich dort wohnen! 

Weit streck’ ich die Hände beide und wende 

zum Grufs sie der Menschheit, der göttlich-hohen; 

zu brausenden Klängen, in rauschenden Sängen 

soll jubelnd das Hochlied der Freude auflohen. 

Bergesriesen wie Gottesgrülsen 

aus verlorenen Paradiesen, 

Ströme, die wallen wie Pilgerlallen, 

Mutter Erde, sind deine Kronen: 

Im Bharata-Land, am seligen ‚Strand, 

ein Volk von Brüdern soll friedlich dort wohnen. 

Wer kennt sie, die Rassen, die kamen in Massen, 

wie Wildbäche brausend aus Bergen und Steppen, 

nach Stürmen und Tosen im weiten, im grofsen 

Meere Indiens still zu verebben? 

Arier hier schallt es, Nichtarier dort hallt es, 

Drävida’s, Chinavolk, Hunnen und Skythen, 

Tataren, Päthänen, Mogulen, Afghanen, 

alle ihr seid eines Baumes Blüten. 

Weit hat der Westen geöffnet die Festen, 

mit Pilgergaben wallen die Besten, 

sie geben und nehmen die Hände; verfemen 

den Hafs und die Zwietracht in allen Nationen: 

Im Bharata-Land, am seligen Strand, 

ein Volk von Brüdern soll selig dort wohnen. 

Die durch Schlachtenblutwogen kamen gezogen 

im Wahnsinnsrausche siegtrommelnder Klänge, 

die sich da haben gehauen, gegraben 

durch Berge und Felsen Wegpfade und Gänge: 

AU voll Erbarmen ich halt’ in den Armen, | 

fern nicht’ ich wies sie wie feindliche Brüder; | 



VI Völker- 

ämär Sonite rayeche dhvanite 
tära bieitra sur, 

He rudrabinä, bäjo, bäjo, bäjo, _ 
gbrnä kari düre äche yärä äjo, 
bandha näsibe täräo äsibe 

dämräbe ghire, — 
ei bhärater mahämänaber 

sägaratıre. 

Hethä ekadin biräma bihin 

‚ mahä om käradhvani 

hrdayatantre ekera mantre 
uthechila ranarani. 
Tapasyä-bale eker anale 
bahure ähuti diyä, 

bibhed bhulila, jägäye tulila 
ekati birät hiya, 

Sei sädhanär se Arädhanär 
yajüasalay khol Aji dvär, 
hetbäya sabäre habe milibäre 

änata $ire, — 
ei bhärater mahämänaber 

sägaratire, 

Sei homänale her aji jvale 

dukher rakta $ikhä, 

have tä sahite mormma dahite 
äche se bhägye likhä. 
E dukh batan kar mora man, 
Sonare eker däk, 

Yat läj bhay kar kar ‘jay 
apamän düre yäk, | 
Dubsah byathä taye abasän 

_ janma labhibe ki bisala prän!. 

‚Pohaya rajani, jägiche janani 
bipula nire, 

ei bhärater mahämänaber 

sägar atire, 

Esa he ärya, esa anärya, 
hindu, musalmän, | 
esa 54 äj tumi imräj, Re Um 



Versöhnung. 
ıYyıE 

immer noch klinget und trauert und schwinget 

das alte Lied in der Seele mir wieder. 

Hochheilige Leier, spiel’ anf zu der Feier, 

reils weg von den Völkern des Hasses Schleier; 

all mögen sich wenden hin zu den Geländen, 

wo nur heilige Eintracht soll thronen: 

Im Bharata-Land, am seligen Strand, 

ein Volk von Brüdern soll selig dort wohnen. 

Einstens wird mächtig und herrlich und prächtig 

der heilige Gottsang der Liebe erschallen, 

alle der Herzen Seufzer und Schmerzen 

werden in einem Gleichklang hinwallen. 

Durch heilige Bufse im Flammengrulse, 

im Einen, in dem sich geopfert die vielen — 

wo Grenzen verschwinden — erwachend sie finden 

sich eins in eines Herzschlages Fühlen. 

An Opferstätten zerbrechen die Ketten, 

und Hoffen und Sehnen wird alle erretten; 

hierher an die Stufen, die ihr seid gerufen, 

hier senket die Häupter in Friedenszonen: 

Im Bharata-Land, am seligen Strand, 

ein Volk von Brüdern soll friedlich dort wohnen. 

Sieh, wie sich röten der Leidensnöten 

Opferfeuer, drin Welten zerstieben, 

die Herzen grüfsen verbrennend und bülsen, 

wie es im Schicksalsbuche geschrieben, 

Auf meine Seele, zum Dulden dich stähle 

und harr’ auf den Einen, den zeitlosen Rufer, 

nicht feigen Kriegern, den ehrlichen Siegern 

winken die schmachbefreienden Ufer. 

Wenn das Leid sich verloren, neu werden geboren 

die Herzen, zu strahlendem Leben erkoren. 

Die Schatten verbleichen, in Sonnenlichtreichen 

wird die grofse Mutter des Heimatlands tronen: 

Im Bharata-Land, am seligen Strand, 

ein Volk von Brüdern soll friedlich dort wohnen. 

Arier her eilet, Nichtarier hier weil t, 

kommt, Hindu’s und Muselmanen alle, 

des Abendlands Leute rufen wir heute, 



esa esa khristän, 

Esa brähman, äuci kari man 
dhara hät sabäkär, 

esa he patita, kar apanita 
sab apamänabhär. 

Mär abhiseke esa esa tvarä, 

. mangalaghat hayani ye bharä 

sabär parafe pavitra-karä 

tirthanire 

äji bhärater mahämänaber 

Bägaratıre, 

(Rabindranäth Thäkur. Übersetzt von P, Josef Abs.) 
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Versöhnung. IX 

Christen, betretet die Friedenshalle! 

Kommet, Brahmanen, auf lichteren Bahnen 

reichet allen die Bruderhände! 

Kommet, Verfemte, jetzt nimmer Beschämte, 

hier euch winket der Welten Wende! 

Wallet herbei, Festvölkerzüge, 

füllet an Friedensfluten die Krüge, 

weiht sie der Mutter, gekrönet zum Siege, 

Entsühnte, in wallenden Prozessionen: 

Im Bharata-Land, am seligen Strand, 

Völker der Erde, sollt friedsam ihr wohnen! 
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Vorwort. 

Die „Introduction“ des Originaltextes beginnt mit dem Vedavers: 

„Samgacchadhvam samvadadhyam sam vo ‘manämsi jänatäm, devä 

bhägam yathä pürve sämjänäna upäsate* (Rg. V. X, 191, 2a), der 

sich also übersetzen liefse: 

„Eins im Geist zu Wort und Rede 

mögt ihr all zusammenwallen, 

wie die Götter einst ohn’ Fehde 

zogen zu den Opferhallen.* 

Nach dem Weltkriege entstand in Indien die Idee, ein „würdiges 

Kriegsdenkmal* zu errichten. Dieses Denkmal sollte ein Symbol des 

grofsen Friedens und der zu erhoffenden Völkerversöhnung werden. 

Es war in Form einer „Hall of all Religions“ gedacht, mit der 

Aufgabe, das Studium der Weltreligionen und der Philosophien der 

Völker zu fördern. Diese „Hall of all Religions“ mit dem Hauptsitz 

Benares sucht durch Gründung einer Akademie der vergleichenden 

Religionswissenschaft und Philosophie, Bibliothek und Kultstätten für die 

einzelnen Religionen wie durch die Publikation einschlägiger Werke 

älteren und neueren Ursprungs dieser Aufgabe gerecht zu werden. 

Eines der Hauptunternehmen in literarischer Hinsicht bildet eine 

Sammlung unter dem Titel „Hall of all Religions“, das in den 

einzelnen Bänden die Weltreligionen möglichst aus der Feder ihrer 

eigenen: Bekenner zur Darstellung bringen will. 

Der Herausgeber hat es unternommen, diese Bände in deutscher 

Sprache zugänglich zu machen, ohne sich damit mit ihrem Inhalt 

identifizieren zu wollen. Die einzelnen Bände sollen möglichst von 

Fachleuten übersetzt und bearbeitet werden, Jeder Bearbeiter über- 

nimmt die Verantwortung für seine Arbeit. Die Veröffentlichung hat 

‘ der Verlag Kurt Schröder, Bonn und Leipzig, in grofszügiger Weise 

übernommen, 
> In Benares hat sich, um die Idee der „Hall of all Religions“ 

zu verwirklichen, der „Sri Bharat Dharma Mahamandal® gegründet, 

was man mit „indische Religionsgesellschaft“ wiedergeben könnte, Seit 

den wenigen Jahren ihres Bestehens entfaltet sie eine rührige 

Tätigkeit, 

Das vorliegende Buch ist die Übersetzung und Bearbeitung des 

ersten Bandes der „Hall of all Religions“, das von dem Sri Bharat- ; ,- 
k mu u 

Me 
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xIl Vorwort, 

Dharma Mahamandal in englischer Sprache und zahlreichen Samskrt- 

Texten veröffentlicht wurde unter dem Titel: „The World’s Eternal 

Religion. Published by the Publication Department of the Sri Bharat 

Dharma Mahamandal. Benares (India) (1920).“ Wie aus der 

„Introduction“ hervorgeht, wurde das Buch von dem literarischen 

Institut des Sri Bharat Dharma Mahamandal unter der Leitung von 

Sri Guru Dev verfalst. Der Zweck des Buches ist die Darlegung des 

Wesens, Sinnes und Zweckes des „Sanätana-Dharma“, der „ewigen 

Religion“, wie hier Indiens Religion genannt wird, nicht nur für 

Inder, sondern für alle, die sich für vergleichende Religionswissen- 

schaft interessieren. Erstes bis vierundzwanzigstes Kapitel ist die 

Übersetzung des englischen Originaltextes, der übrige Inhalt ist die 

Arbeit des Herausgebers. 

Der Zweck der „Halle der Religionen“ soll der sein, eine 

möglichst ausführliche und objektive Darstellung aller gröfseren und 

bedeutenderen Religionen der Welt zu geben. Mit der Darlegung 

der grofsen Religion Indiens, des „Hinduismus“, wurde der Anfang 

gemacht. Es ist schwer, wenn nicht unmöglich, die grofsen und 

kleinen religiösen Richtungen und Bestrebungen der Religionen Indiens 

als einheitliches, streng geschlossenes Ganze darzustellen, und es ist 

uoch schwerer, den Hinduismus als einheitliche Religion zusammen- 

zufassen und zu definieren. 
Was ist nun der Hinduismus? Historisch und etymologisch ist 

es höchst befremdend, dafs die Inder für ihre grofse Religion wie 

für ihr Volk und ihr Land kein einheitliches Wort aus ihrer alten 

Sprache, dem an Worten und Begriffen überreichen Samskrt gefunden. 

Seit neuester Zeit erst werden in Indien die Begriffe Hindi und Hindu 

geschieden. Hindi wird als politischer Begriff aufgefalst, so dafs der 

Hindi den Bürger des Indischen Reiches darstellt, Nicht nur die 

Mitglieder der vier grofsen Kasten mit den fast zahllosen Unterkasten, 

sondern auch alle anderen Bewohner Indiens, Christen wie die fremd- 

stämmigen Mohammedaner, fallen unter diesen politischen Begriff der 

indischen Volks- und Reichsgemeinschaft. Im Gegensatz dazu werden 

die Worte Hindu und Hinduismus für die Anhänger und die Gemein- 

schaft der eigentlich indischen Religion gebraucht: Was ist nun der 

Hinduismus, als Religion genommen? Soviel mir bekannt, sind die 

Hindu’s sich bis heute über eine einheitliche Definition des Wortes 

nicht einig geworden. Im Jahre 1915 hatte der geistig ungemein reg+ 
same Inder B. G. Tilak, der Gründer des Fergusson-College in Poona, 

eine Definition des Hinduismus in der Maräthi-Zeitschrift: Citramay& 

jagat (Die Welt im Bilde) gegeben. Als Merkmale der Hindu- 

führt er an::1. Fester Glaube an die Veda’s, 2. 

Mittel, die zur Erlösung führen, 3. onien, ır 
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Vorwort. XIU 

seit den Veda’s beobachtet wurden, 4. Mannigfaltigkeit der Deva’s, 

der Götter. Ein wahrer Sturm erhob sich nun in der indischen 

Geisteswelt. Buddhisten und Jaina’s verwerfen die Veda’s und reihen 

sich unter die Hindu’s, wenn sie bei den Brahmanen auch als 

Nästika’s, als Ketzer und Nichtorthodoxe gelten, 

Es gibt eine solche Menge von sich entgegengesetzten religiösen 

Strömungen und Richtungen im Hinduismus, dafs die Inder selbst fast 

daran verzweifeln, eine festumrissene Definition ihrer Religion zu geben, 

Es gibt kaum einen Begriff, der das Wesen des Hinduismus klar 

ausdrückt und von allen Hindu’s angenommen wird. Praktisch sind 

die Inder zu dem sehr primitiven und nüchternen Wort gekommen: 

Who calls himself a Hindu he is a Hindu. Der sich einen Hindu 

nennt, der ist ein Hindu. 

Wenn nun kaum eine klare, logische und dogmatische Definition 

des Hinduismus aufgestellt wird, 80 können wir doch den Hinduismus 

historisch definieren und bestimmen als die Religion der Inder, wie 

sie sich aus den Zeiten der Veda’s im letzten Jahrtausend vor 

Christus in ununterbrochenem Laufe bis in unsere Tage entwickelt hat. 

Dogmatisch liefse sich der Hinduismus vielleicht am ehesten be- 

stimmen ‘durch ‚den Begriff des Samsära, der Wiedergeburt in immer 

ueuen' Existenzen, bis die letztgültige Erlösung erreicht ist. Wir 

könnten den Hinduismus als jene Religion bezeichnen, die als höchstes 

Daseinsziel die Erlösung aus dem Samsära (Wiedergeburt) bezeichnet, 

. /und diese Erlösung zn. erlangen strebt entweder durch die Vidyä (er- 

. ‚lösendes Wissen), die zum Einswerden mit dem absoluten Brahman 

leitet, oder durch die Bhakti (Glaube und Liebe), die zur Vereinigung 

‚mit der geliebten Gottheit führt. Diesen Begriff des Samsära, in dem 

der, Inder den ganzen Jammer des Daseins sieht, und die Erlösung 

daraus ‚hat fast jede religiöse Richtung in Indien übernommen, wenn 

sie in anderen Punkten auch noch so einschneidende Neuerungen ein- 

geführt hat, Selbst der Buddhismus hat diesen Begriff des Samsära 

beibehalten, ebenso wie der Jinismus, die neben dem Hinduismus 

die eigentlich indischen Religionen sind, obwohl der Buddhismus mit 

Ausnahme von Ceylon aus dem eigentlichen Indien verschwunden ist, 

während der Jinismus noch heute fortlebt, wenn auch die Zahl seiner 

Bekenner im Vergleich zu den 2% Millionen Hindu’s verschwindend 

klein ist. Vielfach wird statt Hinduismus auch das Wort Brahmanis- 

mus gebraucht, obwohl sich beide Begriffe nicht vollständig decken. 

Weiterhin ist der Hinduismus wesentlich Rassereligion. Die Höchst- 

stufe im irdischen Samsära bildet die Existenz als Brahmane, dem 

die Erlösung winkt. Brahmane aber wird man nur durch die Geburt 

in einer reinen Brahmanenfamilie. Solange der Mensch in 

Kreislauf der Geburten nicht in den Brahmanenstand gelangt ist.Kat} | 
u 
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xIy Vorwort. 

or keine Hoffnung auf Erlösung. Diesem konsequent durchgedachten 

und durchgelebten Gedanken ist es zuzuschreiben, dafs der Hinduis- 

mus nie über seine Landesgrenzen hinausgekommen ist, und dafs er 

eigentlich Fremde nie in seine Gemeinschaft aufgenommen hat. In 

diesem Gedanken wurzelt die Kaste, die nicht nur sozialer Aufbau, 

nein, in tiefstem Grunde religiöse Institution ist, ein notwendiges 

Glied in der Kette des Samsära, das kein Wesen durchbrechen kann, 

In diesen Ideen wurzelt auch die ungeheuere passive Widerstandskraft 

des Indertums, sowohl als Volkstum wie als Religionsgemeinschaft, das 

durch Jahrtausende allen fremden Einflüssen getrotzt, das die wie 

Bergströme alles zerstörenden Massen der Mohammedaner aufgefangen, 

der Macht der Waffen, wie den Ideen fremder Religionen und Kulturen 

Tempel und Tor, Hirn und Herzen, Sinn und Seele verschlossen hielt, 

Zur Zeit, als am Nil die Ägypter in ihre Sonnentempel wallten und 

am Euphrat das heilige Feuer der Perser noch glühte, loderten auch 

an Indiens heiligen Strömen die Opferfeuer der Brahmanen. Aber 

während an Nil und Euphrat nur mehr Ruinen stehen von Tempeln, 

von Volkstum und Religion, lebt und blüht an Indiens Strömen noch 

uraltes Volk mit uralter Kultur, vielleicht so eigenartig und lebens- 

kräftig wie es Alexander entgegentrat. „The Indian Empire“ zählt 

ungefähr 350 Millionen Einwohner, unter denen sich über 200 Millionen 

zum Hinduismus bekennen. 2 

In dem ersten Bande der „Hall of all Religions“ ward der 

Versuch unternommen, den Hinduismus als einheitliche Religion za- 

sammenzufassen und darzustellen. Im grofsen und ganzen gibt der- 
selbe eine indische und keine europäisch aufgefafste Darstellung des 

Hinduismus wieder. Soviel ich aus meinem mehrjährigen Aufenthalte 
in Indien, besonders in der Gangesebene und Benares, dem Rom 
Indiens, beurteilen kann, haben wir hier ein ziemlich getreues Abbild 

der religiösen Ideen und Gedanken, wie sie im heutigen Indien unter 

der grofsen Masse seiner Bevölkerung als Hinduismus leben und eich 

auswirken, wenn man auch in Einzelheiten auderer Ansicht sein kann, 

Der grolse Vorzug dieser Darstellung liegt darin, dafs sie von Indern 

selbst gegeben wird, die in ihrer Religion leben, atmen, Die gröfsten 
Tiefen religiöser Ideen werden ihrem innersten Wesen nach nur von 
Anhängern der betreffenden Religion ermessen werden können, da in 
das Wesen der Religion Werte und Faktoren hineinspielen, die nie 

mit natürlichen Massen ganz ausgemessen werden können. Es ist -das 
Reich der anderen Welten, des Jenseits, des Übernatürlichen, der 

Gnade, durchaus reale Werte im Reiche der Religion, Werte, an die 
die „exakte“ Wissenschaft selten hinanreicht, Die Kritik kann die 

äufseren Ereignisse und Entwicklungen, die Formen und Gestaltungen, 
sozusagen den Körper der Religion erforschen, an die See > de - 

u 
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Vorwort, xV 

Religion reicht sie nur schwer hinan, „Das innere Erlebnis“, wie 

unsere Modernen sagen, ist in der religiösen Welt von ausschlag- 

gebender Bedeutung, mag ihm nun die christliche Auffassung des 

Gnadenlebens zugrunde liegen, mag es die erlösende Erkenntnis 

indischer Philosophie oder Glaube und Liebe in der Mystik der Inder 
sein. Max Müller sagt in den „Lectures on the Science of Religion“ 

(London 1873, p. 153): „Lalst uns jetzt sehen, was Religion in jenen 

frühen Zeiten, von denen wir hier sprechen, wirklich ist. Ich meine 
nicht Religion als stille Macht, die im Herzen des Menschen wirkt; 

ich meine Religion in ihrer äufseren Erscheinung, Religion als etwas 

Ausgesprochenes, Greifbares, Bestimmbares, die beschrieben und anderen 

mitgeteilt werden kann,“ 

Und dennoch wird man das Wesen der Religion nicht einmal in 

dieser Beschränkung richtig wiedergeben, wenn man die Seele der 

Religion, die im Herzen lebt und wirkt, aufser acht läfst, Diese 

‚Seele der Religion zu beschreiben, ist schwierig ohne das Hilfsmittel 

lebendiger Tradition. Wie es unmöglich ist, die grofsen indischen 

Philosophiesysteme ohne die Kommentare richtig zu verstehen, ebenso 

unmöglich dürfte es sein, die indische Religion richtig zu verstehen 

ohne diese lebendige Tradition, ohne die Träger, die den Geist der 

Religion erfassen, nicht nur den toten Buchstaben und die änfsere 

Form. 

Ich glaube, in dem Original liegt diese Auffassung über den 

Hinduismus vor. Das ist der eine Grund, warum der Text des 

Originals möglichst wortgetreu wiedergegeben wurde. 

Der andere Grund liegt in der grolsen Bedeutung, die die 

indische Religion und Philosophie seit der Zeit der ersten Reisenden 

und Missionäre im Abendlande gewonnen hat. Dafs diese Bedeutung 

in unseren Tagen sich noch erhöht, braucht kaum erwähnt zu werden. 

Wir brauchen blofs die Namen „Theosophie“, „Anthroposophie“ zu 

nennen, an die grofse literarische Tätigkeit des Neobuddhismus zu 

. erinnern, der nicht nur in Deutschland, sondern auch in England 

und Amerika die ausgesprochene Tendenz verfolgt, das Christentum 

durch die Religion des Buddha zu ersetzen. Denken wir an die 

Begeisterung, die die religiöse Mystik eines Tagore in unseren Tagen 

ausgelöst. Gerade weil so tiefernste Menschheitswerte in dieser Be- 

ziehung auf dem Spiele stehen, ist es angebracht, eine möglichst ge- 

treue Darstellung nicht nur der äulseren Gestalt, nein, gerade des 

inneren Geistes der indischen Religion und Philosophie, die in Indien 

kaum voneinander getrennt werden können, zu geben. Was in diese 

Beziehung in populärwissenschaftlicher Beziehung geboten wurde und. 

noch heute geboten wird, das ist wirklich herzlich wenig und meistens. 

so tendenziös/gefärbt, |dals es nEBep“. einer wissenschaftlichen Kritik — 
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Religion reicht sie nur schwer hinan, „Das innere Erlebnis“, wie 
unsere Modernen sagen, ist in der religiösen Welt von ausschlag- 
gebender Bedeutung, mag ihm nun die christliche Auffassung des 

Gnadenlebens zugrunde liegen, mag es die erlösende Erkenntnis 
indischer Philosophie oder Glaube und Liebe in der Mystik der Inder 
sein. Max Müller sagt in den „Lectures on the Science of Religion“ 

(London 1873, p. 158): „Lafst uns jetzt sehen, was Religion in jenen 

frühen Zeiten, von denen wir hier sprechen, wirklich ist. Ich meine 

nicht Religion als stille Macht, die im Herzen des Menschen wirkt; 

ich meine Religion in ihrer äufseren Erscheinung, Religion als etwas 

Ausgesprochenes, Greifbares, Bestimmbares, die beschrieben und anderen 

mitgeteilt werden kann,“ 
Und dennoch wird man das Wesen der Religion nicht einmal in 

dieser Beschränkung richtig wiedergeben, wenn man die Seele der 

Religion, die im Herzen lebt und wirkt, aulser acht lälst, Diese 

‚Seele der Religion zu beschreiben, ist schwierig ohne das Hilfsmittel 

lebendiger Tradition. Wie es unmöglich ist, die grofsen indischen 

Philosopbiesysteme ohne die Kommentare richtig zu verstehen, ebenso 

unmöglich dürfte es sein, die indische Religion richtig zu verstehen 

ohne diese lebendige Tradition, ohne die Träger, die den Geist der 

Religion erfassen, nicht nur den toten Buchstaben und die äulsere 

Form, 

Ich glaube, in dem Original liegt diese Auffassung über den 

Hinduismus vor. Das ist der eine Grund, warum der Text des 

Originals möglichst wortgetreu wiedergegeben wurde. 

Der andere Grund liegt in der grolsen Bedeutung, die die 

indische Religion und Philosophie seit der Zeit der ersten Reisenden 

und Missionäre im Abendlande gewonnen hat, Dufs diese Bedeutung 

in unseren Tagen sich noch erhöht, braucht kaum erwähnt zu werden. 

Wir brauchen blofs die Namen „Theosophie“, „Anthroposophie“ zu 

nennen, an die grofse literarische Tätigkeit des Neobuddhismus zu 

. erinnern, der nicht nur in Deutschland, sondern auch in England 

und Amerika die ausgesprochene Tendenz verfolgt, das Christentum 

durch die Religion des Buddha zu ersetzen. Denken wir an die 

Begeisterung, die die religiöse Mystik eines Tagore in unseren Tagen 

ausgelöst. Gerade weil so tiefernste Menschheitswerte in dieser Be- 

ziehung auf dem Spiele stehen, ist es angebracht, eine möglichst ge- 

treue Darstellung nicht nur der äufseren Gestalt, nein, gerade des 

inneren Geistes der indischen Religion und Philosophie, die in Indien 

kaum voneinander getrennt werden können, zu geben. Was in dieser 

Beziehung in populärwissenschaftlicher Beziehung geboten wurde und 

noch heute geboten wird, das ist wirklich herzlich wenig und meistens rn 

so tendenziös/gefärbt, [dafs es En: einer wissenschaftlichen - 
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standhält. Anflüge solcher Ideen liegen auch in dem Originaltext vor, 

besonders dort, wo Vergleiche mit anderen Religionen und Kulturen, 

besonders denen des Westens, gezogen sind. Das sind kaum originelle 

indische Gedanken, es ist nur Nachsprechen von Westen her im- 

portierten Ideen. Absichtlich habe ich auch diese Stellen möglichst 

wortgetreu übersetzt, um auch hier eine indische Auffassung wieder- 

zugeben. Das ist eine offensichtliche Schwäche des Textes. Zudem 

schiefst diese Kritik weit über den Rahmen des Buches hinaus, das 

nur eine objektive Darstellung des Hinduismus geben soll, und eine 
Kritik anderer Religionen auf einen ganz andereren wissenschaftlichen 

Apparat aufgebaut werden mülste. 
Eine andere Schwäche des Originals ist die Transkription der 

Samskrt-Worte. Wahllos und regellos sind diese im Original in 

lateinische Umschrift gesetz. Der Autor oder die Autoren, wie man 

eher annehmen darf, haben den Leser hier vor eine schwere Auf- | 
gabe gestellt. Nicht nur der europäische, auch der indische Leser 

wird diesen Mangel des Originals störend empfinden. Ich habe die 
Umschreibung nach den modernen Gesetzen der Indologen vor- 

genommen. a 

Noch ein anderer sehr unangenehmer Nachteil ist in dem Original 

zu beklagen. Es ist das Zitieren der Samskrt-Stellen ohne Angabe 

des Autors und des Werkes. An den wenigen Stellen, wo Angaben 
gemacht werden, sind diese meistens ungenau und verschwömmen. 

Ich habe mich bemüht, die Stellen nach Werk und Autor zu zitieren, 
soweit mir die betreffende Samskrt-Literatur zur Verfügung stand. 

Einzelne Werke sind in Europa wie in Indien ganz oder fast un- 

bekannt, wenigstens nach den mir zugänglichen Literaturkatalogen. 

In den Anmerkungen und Erläuterungen, die ich dem aus dem 
Original übersetzten Texte zugefügt, habe ich mich bemüht, die an- 

geführten Samskrt-Texte möglichst wortgetreu zu übersetzen. In dem 
Original sind sie fast alle unübersetzt gelassen, mit Ausnahme der 
sonst so oft übersetzten Bhagavadgitä-Stellen und dem ziemlich weit- _ 
läufigen Sang aus der Sakti-Gitä. Ebenso habe ich dort versucht, 
die weniger bekannten und feststehenden Begriffe zu erörtern, dunkle 
Gedanken klarzustellen oder sonst erörterte und besprochene Ideen auf 
ihren indischen Geist und Sinn zurückzuführen, Ich stellte mich auf 

möglichst objektiv wissenschaftlichen Standpunkt, ohne mich in eine ein- 
gehende Kritik weder nach der einen noch nach der anderen Seite ein- 
zulassen, besonders auf en Gebiete der vergleichenden Religionswissen- 

schaft, wiewohl manche Gedankengänge fast darauf hinausdrängen. Bei 
Benutzung des wissenschaftlichen Materials ging ich durchwegs keit a 
alten und neuen indischen Originalquellen zurück, hauptsächlich Saniskrt-, 
Pali- und Hindi-Werke. Übersetzungen habe ich nur von anerkannten 
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Autoren benutzt, wie Deussen, Wilson, Jacobi, Bühler, Garbe, ohne 

aber damit überall auch die betreffenden Ideen der Autoren voll- 

ständig zu übernehmen. 

Zum Schlufs danke ich Herrn Geheimrat Jacobi für seine allzeit 

freundschaftliche Hilfsbereitschaft, Herrn Professor Kirfel und meinen 

indischen Freunden, den Professoren De in Kalkutta und Vaidya in 

Poona sowie Mr. Gautam in Benares, für die Aufschlüsse, die sie 

mir gegeben. 

Beuel-Bonn (Rhein), 1. Dezember 1922. 

P. Josef Abs. 
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Erstes Kapitel. 

EINLEITUNG. 

Von indischen und nichtindischen Autoren wurden bisher Ver- 

suche unternommen, der Welt den Charakter der altersehrwürdigen 

Religion Indiens in englischer Sprache auseinanderzusetzen, Zwischen 

diesen beiden Klassen von Autoren herrscht in manchen Beziehungen 

kein wesentlicher Unterschied, ausgenommen dort, wo die Tendenz 

vorwiegt, Indiens Religion auf Kosten eines Lieblings-Glaubens herab- 

zumindern. Viele indische Autoren haben sich stillschweigend der 

Führung von abendländischen Gelehrten unterworfen und sich an deren 

Forschungssystem und Denkweise gewöhnt. Manche hatten das Ziel, 

'zusagende Ähnlichkeiten der Gedanken aufzuweisen und mit ihnen 

" eklektische Religionssysteme aufzubauen, im Glauben, so der Welt 

eine neue Universal-Offenbarung zu geben. Doch all diese Arbeit 

bleibt nur an der Oberfläche. 

Der wesentliche und allgemeine Charakter von Indiens immer- 

bleibender Religion war von diesen Autoren bisher weder vollständig 

erkannt noch recht verstanden oder der modernen Welt in seinen 

wahren Gedankengängen zugänglich gemacht. Das allgemeine Streben 

geht dahin, unter dem Einflufs historischer und archäologischer Vorein- 

genommenheit zu schreiben. Gewöhnlich bleiben diese Schreiber 

indifferent gegenüber den Wahrheiten und Lehren des wahren und 

wesentlichen Menschheitsinteresses, das diese Religion . auszeichnet. 

‘Nur einige wenige Bewunderer haben lobend über sie gesprochen 

und geschrieben, aber nur soweit es mit ihren vorgefalsten Meinungen 

übereinstimmt, während es seltene Denker sind, die ihr höchstes Ziel 

and Ende gebührend schätzen; und das auch nur vom theoretischen 

Standpunkte aus. 

Aber der indische Dharma ist, wie wir sehen. werden, ein uni- 

" versales geistiges System, das der Menschheit wahres Leben, Ziel z 

und Ende erkennt und den Weg erklärt, der zu diesem Ziele hin- 

leitet. In dieser Beziehung sind die Forschungen von Geschichte und 

Archäologie von wenig Wert. Es liegt kein Grund vor, warum jene 

heilige Lehre nicht angenommen werden könnte, wenn sie in voll- _ 

’kommener Übereinstimmung steht mit Wissenschaft und Philosophie 

und der Verwirklichung fühig ist, gestützt auf positive Erfahrungen 

im Leben. Seit undenklicher Zeit vererbte sich diese heilige Ur 
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2 Erstes Kapitel. Einleitung. 

von Meister auf Schüler. Sie ist wiedergegeben und enthalten teils 

in der alten Veda-Literatur, teils in den mehr populären Puräna's, 

Smrti’s und ähnlichen Schriftwerken, wie auch in ausgedehnten eso- 

terischen Kulten. Die Zeugnisse historischer Ergebnisse und der 

Altertumsforschungen können die Echtheit solcher geistigen Lehren 

nicht beweisen. Selbst in ihrem ureigensten Bereich werden diese 

beiden Zeugnisse von den eigenen Kritikern verdammt: das eine auf 

Grund der Vorurteile und Unwissenheit der alten Autoren, das andere 

auf Grund der Verschwommenheit der Autoritäten und des Phantasie- 

spiels der Ausleger. 
Was das geschichtliche Zeugnis anbelangt, so ist es der Mühe wert, 

zu bemerken, dafs Indien in Ansehen der Wahrheit Geschichte in 

modernem Sinne nicht schreiben konnte und wollte, das heilst: Er- 

zählungen, in chronologischer Ordnung, beschränkt auf besondere Zeit- 

perioden und geographische Abschnitte, auf gewisse grolse Namen und . 

Plätze, in der Absicht, die Vergangenheit zu schildern, um die Gegen- L 

wart zu beleben. Indiens Weisheit überragte die jedes anderen Landes, 

es besals eine lebendige Kenntnis von Vergangenheit, Gegenwart und 

Zukunft. Wie hätten auch die Seher grauer Tage Kleinigkeiten be- 

achten können, die, kaum gegeben, wieder vergessen werden, wie’s 

Schulknaben ist, wenn sie die Schule verlassen? Unzählige Zeitalter, 

‘ unzählige Orte, unzählige Personen kamen und gingen und werden } 

kommen und gehen. Der Seher hält fest an der Wahrheit. „Geschichte 

wiederholt sich immer wieder,“ Das ist es, was in den grolsen Epen 
niedergelegt ist. In dem Wechselspiel des menschlichen Daseins, in 

Geburt und Entwickelung, in Idealen und Vollendungen, in allen Zeiten 

und Verhältnissen bleibt das Wesen dasselbe, die Spreu verfliegt. 

Indien hat sich immer um Licht und Führung an hohe Ideale gehalten, iz 
wie an Bhisma, Dharma, Räma, Krsna, Vyäsa usw. Sind höhere 

Ideale nötig, das Menschenleben durch Wort und Beispiel anzueifern? 
Die Weisheit der Epen lebt fort und wird nie verloren sein, während { 

moderne Geschichtswerke ihren Tag haben, wo sie in die „unkata- 

logisierte Bibliothek der Vergessenheit‘ verschwinden, Dieselbe Wahr- 
heit gilt auch von den Lehren der Religion. In diesem Falle ist dass 

Zeugnis der Geschichte von wesentlich geringem Wert. Noch weniger u 

gilt hier das Zeugnis der Altertumsforschung, 
Unwillkürlich ruft man sich die phantastischen Brille der es 

tumsforscher ins Gedächtnis, wenn man Charles Dickens’ sprechende 
Karikatur in den „Pickwick Papers‘‘ liest, wo er von einem zer 

brochenen Stein spricht, auf den einige Buchstaben eingegraben waren. 
Es ist das Werk eines mülsigen Dörflers, das der ‚ersten pZEE 
aber für einen wertvollen, archäologischen Fund hält, und über demer 

9% Seiten starke Broschüre schreibt, um das Gehefnnis 
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Und dies im Angesichte des armen Dörflers, der selbst sagt, es sei 

das Werk eines ungelehrten Bauern. Als ein Ereignis des Tages, um: 
die Grillen der Altertumsforscher festzunageln, sei die Lage des Kampf- 
feldes von Lankä erwähnt. Die einen verlegen es nach Zentral- 
Asien, die andern nach Java und Sumatra, noch andere nach Bab el 
Mandeb, während das arme orthodoxe Indien jahrhundertelang in dem 

Traum befangen war, dals der Kampf auf Ramesyaram und Ceylon 

stattfand. 
Der springende Punkt ist der, dafs jene, die nach den Quellen 

der Lehren von Indiens Religion suchen, dieselben nicht alle finden 

können an ein und demselben Platze, in ein und demselben Werke, 

in ein und derselben Zeitperiode oder in ein und derselben Nieder- 
schrift. Sie sind nah und fern zerstreut, nicht nur in zahlreichen 
Werken, mögen sie noch vorhanden oder schon verloren sein, sondern 

auch in mannigfachen Traditionen, die der grofsen Welt auch jetzt 

noch unzugänglich sind, 
Die fahrenden Sänger, die Bäuls!) in Bengal, sind Bekenner einer 

Religion, für die es weder Geschichte noch Manuskripte noch religiöse 
Einrichtungen gibt für ihren Glauben von „‚dem Manne meines Herzens“, 
den sie besingen und ersehnen. Religiöse, esoterische Gedanken, 

Übungen, Traditionen sind noch immer im Schwunge, sich auswirkend 

in ihren geheiligten Grenzen, ihre Bestimmung verfolgend, ihr Ziel 

erfüllend. 
Wir, die wir Zutritt haben zu einer grofsen Masse solcher Lehren, 

beabsichtigen sie im Laufe der. Zeit darzustellen, sei es im Original, 

sei es in veränderter Form, in einer Reihe von Samskrtwerken, be- 

gleitet von Übersetzungen in Hindi und andern indischen Dialekten, 
wie auch in englischer Sprache. Der ernste Schüler und Denker 
sollte auf die „idola theatri““ der Geschichts- und Altertumsforscher 
verzichten, wenn er an diese Lehren herantritt; mit offenem Geiste 
sollte er sie untersuchen, um ihren wahren Charakter durch die posi- 

tiven Zeugnisse von Vernunft und Erfahrung zu prüfen. 

Wir beschreiben kurz das Wesen einiger dieser Lehren, die vom 

Standpunkte der Entwicklungstheorie leichtverständlich sind. Die 

Entwickelung des religiösen Gedankens ist, nicht rein, physisch oder 

biologisch, nicht nur sozial, moralisch oder ängendwie nur das sterb- 

liche Leben stempelnd; sie ist ein Universalgesetz, das die hohen 

ringe ‚der ge und die Endiblgerungen. pre Wissenschaft 

ua ein Beispiel Kasrtehrens: „Der Geist FM Mhesihei a im 

grofsen Universum ist Eines ohne ein Zweites“?). Der Mensch ist en 

Mikrokosmos, das Universum der Makrokosmos. Nachdem der et = a nf 

vier Stufen der Unwissenheit in einem früheren Leben durchwand 
1 -—- » 
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4 Erstes Kapitel. Einleitung. 

hat, mufs er noch drei weitere Stufen durchschreiten, um ein voll- 

kommen entwickeltes menschliches Wesen zu werden°®). Dann wird er 
geeignet für den ferneren Fortschritt und entwickelt sich stufenweise 

zur absoluten Vollkommenheit, vom physischen zum geistigen Leben, 

bei jeder folgenden Stufe weitere Hindernisse beseitigend, um endlich 

Befreiung, mit anderen Worten Selbstverwirklichung, zu finden, „Eines 

ohne ein Zweites“. Das Problem ist hoch, hehr, ehrfurchtgebietend, 

und doch gibt es eine vollständig wissenschaftliche Theorie über des 
Menschen Fortschritt nach dieser Richtung. Der Schüler wird bei 

jedem Schritt in diesem Studium Licht finden, und wie in diesem 

Forschungsgebiet das Denken an sich ein direktes Hilfsmittel ist, so 

wird schon das Studium allein dem Schüler von materiellem Nutzen 

sein und ihn zu diesem Ziele hinleiten. 

Vierzehn Stufen werden aufgezählt im Fortschritt der Seele vom 

ersten Lebenshauche bis zur endgültigen Befreiung*). Die ersten vier 

Stufen sind: Udbhijja oder das Keimgeborene — Pflanzenreich; 

Svedaja oder das Schweilsgeborene — Mikrobenreich; Andaja oder das 
Eigeborene; Jaräyuja oder das Leibgeborene’?), Auf dieser Stufe 

muls der Mensch drei Grade durchlaufen: adhama (den untersten), 

madhyama (den mittleren), uttama (den höchsten). 
Im ersten ist er dem Rückfall in der Entwickelung durch Mils- 

brauch seines freien Willens ausgesetzt, den er als besonderes Merk- 

‘“ mal seines Menschenseins entwickelt. In dem mittleren Grad wächst 
er zur Unterscheidung heran und bekommt Erfahrung in „Pitr-loka 
und Naraka‘®); er ist mehrmaliger Geburt und öfterem Tod unterworfen. 

Der letzte Grad befähigt ihn für Svarga (Himmel) und zur Rückkehr 

zum sterblichen Leben für fürderes Wachstum. Von diesem letzten Grade 
hat er durch die nächsten sieben Grade zu wandern, die des Wissens, 

während die ersten sieben die des Unwissens sind. Die sieben Stufen 

des Wissens sind nach dem Fortschritt der Seele benannt: Jüänada, 

Samnyäsadä, Yogadä, Lilonmukti, Satpadä, Anandapadä und Parätparä’). . 
Die Erklärung an anderer Stelle von der Natur dieser Stufen wird 

dem Leser zeigen, wie vollkommen vernunftgemäls dieselben sind, und 

wie das Nachleben derselben mit der persönlichen Erfahrung ‚über- 
einstimmt. 

Der Schüler der orthodoxen indischen philosophischen Systeme 
(der Darsana’s) wird fähig sein, eine stauneiswerte Übereinstimmung 
zwischen dem Fortschritt der nachfolgenden Schulen zu den früheren 
und dem Fortschritt der nachfolgenden Stufen des Wissens zu den 

vorhergehenden festzustellen. Es gibt sieben Darsana’s, Die Zahl war | 

zu Samkaräcarya’s Zeit auf sechs beschränkt, die heterodoxeı ‚sechs 
Schulen zu vermerken im Gegensatz zum siebenten Dar 

Daivi Mimämsä, die, aufserhalb der Pfähle der Polemik stehe 
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in esoterisches Wissen zurückzog®). Wir werden es an passender 

Stelle wiedergeben. 
Aus dieser Art Abhandlung möge man ersehen, dafs die indische 

Religion, d. h., der ewige vedische Dharma, was wir unter dem Titel 
Bhärata-Dharma’) verstehen, eine wissenschaftliche Religion ist. Als 

Wissenschaft hält sie keinen Forscher von ihrer Prüfung ab. Der 
Bhärata-Dharma schlielst keinen von seinem Studium und seiner 

Übung aus. 
Sein Wesen steht in genauer Übereinstimmung mit der Wissen- 

schaft; die Tauglichkeit des Menschen in seinem Fortschritt wird ein- 
zig durch das Gesetz der Entwickelung bestimmt. Wir schliefsen kein 

Menschenwesen aus; Inder oder Nicht-Inder, Arier oder Nicht-Arier, 
Gebildeter oder Barbar, jedem geben wir einen Platz in der. Anwart- 
schaft seiner Entwickelung zur Vollkommenheit. Sein Recht dazu ist 

göttlich, wie sein Ursprung göttlich ist. Kaum könnte auch von einer 

anderen als von dieser einen Religion der Religionen geglaubt werden, 

so innerhalb ihrer Zwecksphäre zu bleiben, weil eben die Entwickelung 

der Menschheit und ihrer Seele universal ist, wahr im Falle des 
Gesamtmenschentums wie im Falle der einzelnen Menschenseele. Welch 
anderes Religionssystem der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft 

verkündet eine solch allgemeine Verbrüderung aller Menschenrassen? 

Das indische allein weiß, dafs „die Erde eine einzige Familie ist für 

die Menschen von edlem Wandel“, wie es im Mahäbhärata heilst: 

„Udäracaritänän tu vasudhaiva kutumbakam.‘ 

Zweites Kapitel, 

DER DHARMA. 

Die Universalreligion. 

Bedeutungen und Ableitungen des Wortes Dharma.— Das 

Wort Dharma ist abgeleitet von der Wurzel dhr, halten. Es bedeutet: 

„Das, was hält“ oder: „Das, durch welches das Universum gehalten wird“. 

Das Mahabhärata erkennt diese etymologische Erklärung von 

Dharma an und bestimmt sie als alle Schöpfung haltend, so dafs 

alles Dharma ist, was den Charakter von Halten bat, 3) a Pre 

Ähnlich sind. Nutzen und Macht des Dharma in der Näräyana- 

Upanisad beschrieben, wo Dharma eine Quelle der Hilfe für alle und r- Ir 
er.) 

alles, ein Tilger der Sünden ist”). ‚ir 

LeH 
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6 Zweites Kapitel. Der Dharma. 

Viel weiter noch ist die Bedeutung des Wortes Dharma. Jene 

Sakti (als göttliche Macht,. göttliches Gesetz, göttlicher Wille) ist 

Dharma, die das gesamte Universum durchdringt und ihr harmonisches 
Wirken lenkt, die der Urgrund ist für das Entstehen, die Erhaltung 

und die endliche Auflösung oder Aufnahme des Alls in das Göttliche, 

Dharma als göttliches Gesetz. — Der göttliche Wille oder 

das göttliche Gesetz, das sich also offenbart, wird gleichfalls Dharma 
genannt?). 

Wir sehen das beständige Wirken der Kräfte der Anziehung und 
Abstolsung im Universum. Dharma ist die Kraft, die das Gleichgewicht 
beider Kräfte in der Schöpfung erhält. Die Sonne zieht die Erde an, 
die Erde bewegt sich um die Sonne, der Mond um die Erde, und alle 
bleiben in ihrer Lage; das ist das Wirken des Dharma. Es ist durch 
Dharma, dals ein Ding ist, was es ist). Wenm Dharma nur für einen 
Augenblick aufhörte zu wirken, würde alles und jedes in Verderb und 
Ruin untergehen; die Erde würde, den Mond niederdrängend, mit ihm 
in einem mächtigen Krach zusammenstofsen ; die Sonne würde Planeten 
und kleinere Sonnen zu sich ziehen, und das ganze Himmels- 
gebäude wäre in einem Augenblicke zerschmettert. Wo wäre unsere 
schöne Welt ohne diesen Dharma? Die Astronomie lehrt uns, dals 
jedes Weltsystem seine eigene Sonne, seine Planeten, Satelliten und 
Sterne hat, die alle im Gleichgewicht gehalten werden durch das Ge- . 
setz der Anziehung und Abstofsung. Die Sonne drängt und treibt die 
Erde nicht aus ihrer Stelle, sie zu zerstören. Die gröfseren Planeten 
zerschmettern die kleineren nicht zu Atomen, sie im Fluge treffend. 
Was erhält die Ordnung im Weltsystem? Es ist Dharma. 

Die materielle Wissenschaft nimmt an, die Kräfte von Anziehung 
und Abstofsung stehen im Zusammenhäng-mit Molekülen und Atomen. Es 
wurde gezeigt, dafs Dharma das Gleichgewicht zwischen beiden hält, 
Alles in der Natur, der Prakrti, von dem Sonnenball bis zum kleinsten 
Atom, steht unter dem Dharma, der schon als göttliche Macht oder 
göttliches Gesetz bezeichnet wurde, - 

Die Beziehung von Dharma zur Schöpfung. — Unsere Welt 
entstand aus dem Dharma. Im Anfang der Schöpfung überwog die Kraft. 
der Anziehung. Moleküle zogen Moleküle an, und so entstand diese 
sichtbare Welt. Die endliche Auflösung kommt durch das Übe wiege 
der Abstolsungskraft, — Moleküle werden sich so lange stolsen ind 

I 
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zerteilen, bis alle Divge zersetzt sind; das Ende wird Pralaya — 

allgemeiner Untergang — sein. Es gibt ein Gleichgewicht zwischen den 

Kräften der Anziehung und Abstofsung in allen Körperformen des 

Universum und das, was das Gleichgewicht bewirkt, ist Dharma. 

Dharma als Evolution. — Die alten Hindu’s kannten das Prinzip 

der Entwickelung, lange, lange, ehe Darwin und andere es im Westen 

lehrten. Die Hindu’s nehmen an, dals der Jiva (Lebewesen)°) auf 
seinem Wege zum Ziele, stetig, stufenweise weitergeht, erst als Pflanze, 

dann als Tier, durch unzählige Yoni’'s (Mutterschöfse) oder Pforten 

der Wiedergeburt, bis er zuletzt als Mensch geboren wird. Es ist 

Dharma oder göttliches Gesetz, das den Jiva, noch ganz unentwickelt 

und fast empfindungslos im Anfang, zur Stufe des Menschentums, 

zum vollbewulsten und vollentwickeltem Wesen geführt hat. Und im 

Laufe der Zeit wird Dharma ihn noch höher leiten. 

Alle Jiva’s befolgen diesen strengen Lauf der Entwickelung von 

der allerfrühesten denkbaren materiellen Daseinsbedingung bis zur 

höchsten, regelmäfsigen Entwickelung in der Form von Selbstbewulst- 

sein und denkendem menschlichen Sein, 
Die Stufen leiten vom grobmateriellen zum intelligenten Sein, 

Das Leben, als Erstanfang genommen, ist die Offenbarung im Pflanzen- 

reich. Jedes entwickelte Sein entfaltet die Eigenschaften, die seinen 
konstituierenden Elementen entsprechen. Im pflanzlichen Leben ist 

das „Grobe‘* vorherrschend,- Speise (anna), was in der wohldurch- 
dachten Sprache der Rsi’s Annamaya-ko$a (Speise-Hülle) heilst, Dann 
kommt das schweilsgeborene Leben (Svedaja-srsti), wo der Annamaya- 

kosa teilweise dem Pränamaya-kosa (Hülle der vitalen Kräfte) unter- 
geordnet ist. Diesem folgt das eigeborene Leben (Andaja-srsti), 
in welchem der Mänomaya-ko$a (Denksinn-Hülle) höher steht als 

die beiden andern. Zuletzt folgt die en ve das vom Mutterleib 

gebörene Leben, wo der Vijüänamaya-ko$a (Intelligenz-Hülle) den 

Vorrang einnimmt. Die letzte Form der leibgeborenen Wesen stellt 

der Mensch dar, der vollentwickelte Jiva, wo der Anandamaya-ko$a®) 

(Freuden-Hälle) obenansteht. In dieser Stufe der Entwickelung 

offenbart sich klar das Gefühl der Freude in dem speziellen Akt des 

Lachens, das in keiner vorherigen Stufe beobachtet wurde. Schüler 

der Logik werden sich der treffenden Definition des Menschen erinnern: 

„Der Mensch ist ein lachendes Wesen.“ — Dharma ist es, der diese 

aufsteigende Kette der Entwickelung hält, aus der es kein -— FAr 
gibt. Wer kann diesem allmächtigen, göttlichen Dharma widerstehen? _; 

Das Gesetz kennend, können wir nur mit ihm wirken, es untarsiäise: ı 
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ohne Härte zu wirken, dafs es uns sicher zu unserer Bestimmung 

leite, Gegen das Gesetz gehen heifst unsere Entwickelung hindern, 

Dharma selbst lehrt uns, wie wir feinfühlig und harmonisch mit ihm 
wirken können, um unsere stufenweise Entwickelung zu sichern, j 

Alle Jiva’s, die nicht Menschen sind, stehen völlig unter der 1 

Macht der Prakrti (Natur) und folgen automatisch ihren Gesetzen. 

Diese Jiva’s werden liebevoll genährt und aufgezogen von einer 

besorgten Mutter, In den niederen Stufen der Entwickelung gehorchen 

sie wie pflichttreue Kinder instinktiv ihren Anordnungen, in allihren 

Handlungen wie Essen, Trinken, Schlafen, Begatten. 

Wenn dann der Jiva Mensch wird, das höchstentwickelte Wese a 

auf Erden, entfaltet er die Macht des Verstandes und der Vernunft 
und teilweise des freien Willens. Erkenntnis erlangend, erwirbt er die 

schreckliche Macht über Gut oder Böse, Jetzt strebt er sogar nach 

der Macht über die Natur. Siehe, wie der Mensch durch seine Kennt- 
nis der Naturgesetze deren Kräfte verwertet zu seinen Absichten! 

Als Folge seiner ungeheueren Kräfte, die den Stolz in ihm wecken, 
wagt der Mensch sogar, die Naturgesetze zu verletzen. Das Ergebnis 5 

davon ist, dals die stufenweise und stetige Entwickelung eines solchen 

Wesens gehemmt wird; es muls hinab auf die niederen Stufen, Dharma 
allein kann ihn wieder emporheben, 

Deshalb können wir sagen: Das Gehen mit der Natur und nie d 

gegen sie, ihre Gesetze befolgend und stufenmäfsig uns entwickelnd, 
bis wir zuletzt das Ziel unserer Entwickelung erreichen, — das ist 

Dharma. Das Zurückfallen in die niederen Stufen der Entwickelung . 
durch Zuwiderhandeln gegen die Natur und ihre Gesetze, — das ist 
Adharma oder Nicht-Dharma. 

Dharma im Menschen. — Die indischen Rsi's erklären den Be- 
griff des Dharma noch in anderer Weise. Sie sagen, dafs alle geschaffenen 
Dinge drei Guna’s, Prinzipien, haben, nämlich: Sattya (Güte, we p 
Glückseligkeit, Reinheit usw.), Rajas (Aktivität), Tamas (Übel, Dunkel, 
Unwissenheit, Inaktivität), die später erklärt werden. Die Handlungen, 
die die Prinzipien von Tamas und Rajas unterdrücken und das Wachs 
tum von Sattva befördern, sind Dharma’”). 1 

Im Universum offenbart sich das Prinzip des Rajas als Anziehungs- 
kraft, Tamas als die der Abstofsungskraft. Was das ee 
beider Prinzipien in der Welt erhält, ist, wie schon gesagt, Dharma. Dharma. 

Im Menschen offenbart sich Rajas als Räga (Neigung) ı ind) Tam: 
als Dvesa (Abneigung). Wo das Gleichgewicht zwischen beiden 
Menschenherzen 'waltet, tritt Sattva als Erkenntnis in die Ers 
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Jedes Handeln, das diesen Zustand bewirkt, ist Dharma, Der Jiva 

wandert gemä/ls dem Prinzip der Evolution folgenweise durch die 
Stufen des Pflanzenlebens, des Schweilslebens, des eigeborenen Lebens, 

des leibgeborenen Lebens, Bewufstsein und Macht höher und höher 
entfaltend, bis er den Zustand des Menschen erreicht, wo sein Be- 

wulstsein zum vollen Selbst-Bewulstsein entwickelt wird. Deshalb ist 
kein Wesen aufser dem Menschen verantwortlich zu machen für 

gute und böse Taten oder, mit anderen Worten, für Punya und Päpa 
(Verdienst und Sünde)®). Die Handlungen des Menschen, ob sie auf 

Geist, Leib oder Worte sich beziehen, die die Erkenntnis vermehren 

und zur Unterscheidung von Dharma und Adharma führen, werden in 

den Veda’s Dharma genannt. 

a 

Der Dharma der Hindu’s. — Der Hindu-Dharma ist das eherne 

Naturgesetz. Da dies Gesetz alldurchdringend ist, mufs jeder Mensch 
und jede Nation auf der Erde, bewulst oder unbewulst, dem Hindu- 

Dharma unterworfen sein, Alle Religionen der Welt gehören unter 

diesen Dharma. 
Wir kennen die Namen verschiedener Glaubensrichtungen unter 

- dem Namen Dharma, wie Buddhismus, Jainismus, Christentun,, Moham- 

medanismus. Aber Indiens ewiger Dharma ist „der Dharma‘ schlecht- 

hin. Er umschliefst alle diese Glaubensrichtungen; er ist der 

Universal-Dharma. 
Obwohl in unserer modernen Zeit dieser ewige Dharma mit ver- 

schiedenen Lieblingsnamen benannt worden ist, so finden wir in den 

heiligen Hindu-Schriften gar keine anderen Namen als „der Dharma‘“, 
Fürwahr, „der Dharma“ ist der einzige passende Name dafür, auf 

Grund der Universalität, Liberalität, der friedlichen Toleranz und 
einer alles umfassenden Sphäre, wie des allmächtigen Gottes selbst, 

‚der ihn charakterisiert. 

Die drei Guna’s. — Dharma oder das göttliche Gesetz, auch 

Sakti genannt, wird in unseren Sästra’s, wie schon bemerkt, unter drei 

Gesichtspunkten betrachtet, als Sattva, Rajas und Tamas, Diese drei 

durchdringen die ganze Schöpfung. Das Vorherrschen von Sattva im 

Menschen macht ihn rein, gut, beschaulich. Rajas bewirkt sein 
Handeln. Dieses Prinzip wiegt vor in den Nationen des Westens. 

Tamas gibt Anlafs zu schlechten Gedanken und übeln Leidenschaften, 

Jedes Menschen Ziel sollte es sein, das Sattva-Prinzip in sieh 
zu vermehren, Dexn dieses Prinzip hilft ihm positiv, die aatariäne- 2 

Iodlra Gandhi National 

Dentro f ü 



10 Zweites Kapitel. Der Dharma. 

Entwickelung des Jiva zu seinem Ziele hin zu erreichen, während die 

anderen Prinzipien das verhindern. Das Wachsen von Sattva im 
Menschen macht ihn selbstlos, sich selbst verleugnend, rein, heilig, 

gerecht und gütig. Es bringt ihm Segen und Frieden, So wird sein 

Weg zum Ziele nach und nach gerade und leicht. Deshalb sind die 
Taten, die das Wachstum dieses Guna befördern, Dharma. 

Tamas nährt Unwissenheit, Selbstsucht, Inaktivität, Eitelkeit, 
Gier, alle bösen Lüste und niederen Leidenschaften im Menschen. 
So wird seine Knechtschaft härter; er bleibt an die niedrige Erde 

gefesselt; seine Entwickelung wird verzögert. Deshalb ist alles, was 

dieser Guna fördert, böse, es ist Adharma, Nicht-Dharma, e 
So fallen, nach den Hindu-Sästra’s alle Handlungen des Menschen, 

ob geistige, ob physische, unter Dharma als Punya oder Tugend und 
unter Adharma als Päpa oder Sünde. Aus diesem Grunde, heifst es 

in den Hindu-Schriften, werden die Handlungen des: Essens, Trinkens, 
Schlafens, Sehens, Hörens und alle anderen Handlungen des Menschen 

als Dharma oder Adharma gewertet. Nach der Kenntnis, die wir von 

der Religion haben, liegen alle Dinge in der Welt und alle Hand- 
lungen der Lebewesen in der Sphäre von Dharma oder Adharma, 

mit denen sie verschlungen bleiben. 

Des Menschen Ziel gemäfs dem Dharma. — Für die Religion 

der Hindu’s, als praktischer Teil des Dharma genommen, haben wir 

keinen besondern Namen, Alle Religionsübungen gründen auf Sadä- 
cära, auf den Übungen des Guten und Weisen. Das ganze Leben 
eines Hindu ist Religion. Bei andern Völkern ist Religion nur ein 

Teil des Lebens; eine scharfe Linie wird gezogen zwischen Religion 
und täglichem Leben, als hätte. Religion wenig zu tun mit dem Alltag- 
wirken. Nicht so die Hindu’s. Sie machen keinen Unterschied zwischen 
Religion und Alltagsleben. Ihr ganzes Leben wird gelenkt von Religion, 
selbst der Tod ist bei ihnen Religion. ; 

Hier möge bemerkt werden, dafs die Gründer anderer hervor- 
ragender Religionen ihre entsprechenden Systeme in Dogmen und 
arbiträren Regeln formulierten, sie als unverletzliche Gesetze nieder- 
legend, so dafs es keinen Weg zur Erlösung gab als durch ihr be- 
sonderes „Glaubensbekenntnis“, ihr „Credo“. Aber der Sanätana- 
Dharma Indiens ist nicht gekennzeichnet durch einen solchen Geist 
der Engherzigkeit oder Ausschliefslichkeit. Er ist kein besonderes 
„Credo“, das nur seinen eigenen Anhängern Erlösung fen er 
ist der Universal-Dharma, für alle Menschen, für alle Zeiten. 

Von dem Weisen Kanäda wird in seiner Vaisosika-Philosat 
der Dharma also definiert®): 

. 
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„Was materiellen und geistigen Fortschritt und endliche Erlösung 

bewirkt, das ist Dharma,“ 

Dharma ward ausführlich beschrieben, und es wurde festgestellt, 

dafs er das ganze Universum durchdringt als die dreifache Kombination 
von Sattva, Rajas und Tamas. Das „Äquilibrium‘ dieser drei Prin- 
zipien ist Prakrti als Natur oder Urmaterie. Die Seele ist unab- 

hängig von Prakrti und folglich auch von den drei Prinzipien darin. 

Das Ziel der Seele ist die Befreiung von den Wirkungen der drei 

Guna’s, die sie in ihrer Unwissenheit sich selbst zuschreibt!®). 
Dies Ziel wird in unseren Schriften mit verschiedenen Namen 

benannt: NihbSreyasa, Moksa, Mukti, Apavarga, Säyujya, Nirväna, die 

alle dasselbe besagen sollen. 

Das nun ist das segensreiche Ziel des Menschen. Jedes Wesen 

auf Erden arbeitet bewufst oder unbewulst an der Erreichung dieses 
Zieles, Es kann nicht dagegen; es ist seine wahre Natur; denn es 
steht unter der ehernen Faust des Dharma-Gesetzes; und dies Gesetz 

treibt zu diesem Ziele hin. 

Von diesem Standpunkte aus beurteilen die Hindu’s jede menschliche 
Handlung. Verhilft mir eine Handlung zu dem Ziel? Bringt eine 
Tat ein Wesen einen Schritt näher zu dieser hehren Bestimmung? 

Wenn ja, wird die Tat eine gute genannt: Dharma, Pflichterfüllung, 

Sittlichkeit, Tugend, also Punya. Wenn nein, ist sie eine schlechte, 

Adharma, unsittlich oder Päpa. 
Verschiedene Mittel werden von den Rsi’s vorgeschrieben, dies 

Ziel zu erreichen, das höchste Wonne ist. Diese Mittel sind, wie ver- 
schiedene Wege, zu einer gemeinsamen Bestimmung hinleitend. Der 

Mensch kann den Weg wählen, der ihm am geeignetsten scheint. 
Er soll den Bruder nicht schelten, der, zu demselben Ziele eilend, 

einen andern Pfad betritt, der dessen Neigung, Temperament und 

Geschmack entspricht. 
Aus der Verschiedenheit der Pfade können drei als die haupt- 

sächlichsten genannt werden: 
a) der Pfad von Däna, Mildtätigkeit, Gabe; 

b) der Pfad von. Tapas, Bufse; 

c) der Pfad von Yajüa, Opfer. 
Unter den letzten fallen die wohlbekannten Pfade von dem 

selbstlosen Werk oder Karma-yoga, der Liebe oder Bhakti-yoga, der 

Erkenntnis oder Jüäna-yoga, die im III. Kapitel behandelt werden, 
Die Begriffe des Westens über Religion. — Jetzt wollen 

wir kurz die Begriffe geben, die einige der gröfsten Philosophen 
und Denker des Westens über Religion hatten. m Im 

Nach .Kant ist Religion „Moralität. Wenn wir alle ungefel . ir | 

moralischen. Pflichten als göttliche Gebote betrachten, ist das Re-, 
j 
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ligion“. Doch müssen wir bedenken, dafs Kant diese Pflichten nicht 
deshalb für moralische Pflichten hält, weil sie auf einem göttlichen 

Gebote beruhen; nach Kant wäre das rein geofienbarte Religion. 

Im Gegenteil, er sagt uns: „Weil wir uns ihrer unmittelbar als 

‘ Pflichten bewulst sind, deshalb betrachten wir sie als göttliche 

Gebote,“ 
Gemäfs den Hindulebren sind Pflicht, Moralität, Erkenntnis usw, 

nicht Ziele in sich, sondern Mittel zum Ziele. 

. Nach Fichte ist „Religion Erkenntnis; sie vermittelt dem Menschen  , 
eine klare Einsicht in sich selbst, beantwortet. die höchsten Fragen, 
verhilft uns zu einer vollen Harmonie mit uns selbst und zu einer 

durchdringenden Heiligung unseres Gemütes“. 

Diese Ansicht nähert sich der Sämkhya-Lehre. 
Hegels Ansicht ist folgende: „Religion ist, oder sollte es sein, 

vollkommene Freiheit; denn sie ist nichts mehr und nichts weniger als 

der göttliche Geist, der sich selbst in dem endlichen Geiste bewulst 

wird.‘ 
Diese Ansicht nähert sich stark unserer Vedänta-Philosophie. 

Nach Max Müller ist „Religion eine subjektive Fakultät zur Er- 

fassung des Unendlichen.** 

John Stuart Mill gibt folgende Auffassung der Religion. Er 
sagt: „Das Wesen der Religion ist das starke und ernste Hinwenden 

der Handlungen und Begierden auf ein ideales Objekt von der höchsten 
Erhabenheit, das alle selbstischen Objekte und Begierden überragt.“ 

Dies ist unser Bhakti-yoga, der ‚Pfad der Liebe“, zur Erreichung 

des Höchsten. 3 
Professor Seely's Ansicht über Religion ist wiederum ähnlich 

unserem Bhakti-yoga. Er sagt: oe 
„Die Worte Religion und Verehrung werden gewöhnlich und 

füglich auf die Gefühle bezogen, mit denen wir Gott betrachten. 
Aber diese Gefühle, Liebe, Scheu, Bewunderung, die zusammen Ver- x 
ehrung ausmachen, werden auch in verschiedenen Verbindungen für 

menschliche Wesen und selbst für vernunftloss Gegenstände ausgedrückt. 

Nicht ausschliefslich, aber par excellence ist die Religion auf Gott ge- 
richtet. Wenn Gefühle der Bewunderung sehr stark sind und zu 

gleicher Zeit ernst und bleibend, wiederholen sie sich in wieder- 

kehrenden Akten; und hier entstehen Liturgie und Ritual. Religion 

-ist das, was ie habituelle und dauernde Bewunderung age | 
werden kann.‘ 

Diese Ansicht stimmt mit der obigen von Mill überein. 
Endlich wollen wir die Ansicht eines andern Brose Manne: 

des Positiyisten Comte wiedergeben. Er sagt: „Religion 
drückt den Zustand vollkommener Einheit aus, die das untersch@ 
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Merkmal der Existenz des Menschen ist, als individuelles und als 
soziales Wesen, weil alle Wesensteile seiner Natur, der moralischen 
und physischen, habituell eingestellt werden, zu einem gemeinsamen 
Zweck zielen.‘1t) 

Wenn diese Auffassungen von Religion annehmbar sind, jede in 

ihrer eigenen Art, mufs man zugeben, dafs der indische Dharma der 

gröfste und edelste auf Erden ist, der alle obigen Ideen und Ver- 

suche zu einer letztgültigen Definition enthält. Sie sind nur etwas 

unvollkommene Auffassungen von Dharma. Aber der ewige Dharma 

der Hindu’s ist vollkommen in jeder Hinsicht. Widersprechendes ist 
nicht in den angeführten Ansichten über Indiens Dharma, der voll- 

ständig die Mängel aller anderen Religionen ersetzt, ‘Der Sanätana- 

dharma ist die älteste Religion, der Vater jeder andern, lebenden 
oder toten. Er steht ohnegleichen in der Tiefe ünd der Sehönheit 
seiner herrlichen Philosophie, 

Nutzen von Dharma. — Das Ziel der Religion ist, wie schon 

esagt, die Sicherstellung von Abhyudaya (materielle und geistige 

Wohlfahrt) und von Nih$reyasa (vollkommenes, ewiges Glück), Für das 

bescheidene menschliche Wesen in seinem bescheidensten Urzustand 
ist ein Fortschritt von Körper und Geist notwendig, so dafs es mit 

einem vollkommenen körperlichen Organismus sein Ziel ohne jegliches 

Hindernis erreichen kann. Die Hindu-Lehre stellt vier Dinge in das 

Werden des menschlichen Lebens ein; zwei gehören zum materiellen 
Körper, zwei zu dem geistigen Ziel. Die ersten sind: Artha (Besitz) 

und Käma (Begier); die andera: Dharma (Rechtlichkeit) und Moksa 

(Erlösung).!2) 
Der Leser wird bemerken, welch hohe Auffassung hier von dem 

Nutzen des Dharma gegeben ist. Er ist ein Universal-Segen zum 
Fortschritt der gesamten Menschheit’auf dem materiellen und geistigen 

Pfade zu Befreiung und Seligkeit, dem Ziele aller vorangegangenen 

Kämpfer durch unzählige Stufen des’ Werdens.. Andere Religionen 
helfen dem Bekenner, wie wir gesehen, nur wenig.. Aber der 
Hinduismus, wie er oben definiert und erklärt wurde, hat nichts 

Uibaitiontes und Verschwommene. Er ist eine lebende, bele- 

bende und konkrete Führung für Menschen aller Klassen und 
Zeiten. E 
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Drittes Kapitel 

DER DHARMANGA. 
Die Gliederung des Dharma. 

In dem vorigen Kapitel haben wir über den Universalcharakter 

des Dharma gehandelt. In diesem Kapitel wollen wir den Dharma 

behandeln in seiner Anwendung auf jedes menschliche Wesen. Die 
alten Rsi’s geben vier Einteilungen des Dharma’): 

1. Sädbärana oder allgemeiner Dharma; 

2. Vigesa oder besonderer Dharma; 
3. Asädhärana oder aufserordentlicher Dharma; 

4.’ Apad oder Not-Dharma. 
Der Sädhärana-dharma wendet sich an alle Menschenwesen unter 

verschiedenen Gesichtspunkten. Er ist vollkommen und vollständig in 

allen seinen Zweigen?), Wir werden später ausführlich über ihn 

handeln. 
Der Visesa-dharma wird auf besondere Menschenklassen ange- 

wandt; er ist nicht für alle wie der Sädhärana-Dharma. Es gibt z. B. 

einen besonderen Dharma für Asketen und einen besonderen für 
Familienväter. Der Dharma des Asketen kann offenbar nicht der des 
Familienvaters sein. Heirat und Besitz gehört zum Dharma des 

Familienvaters; für den Asketen ist es Adharma, Es gibt einen be- 

sonderen Dina für Frauen, einen besonderen für den König, einen 

besonderen für seine Untertanen usw. 
Der Asäthärana oder der aufserordentliche Dharma besteht nur für 

ein einzelnes Individuum. Er kann sogar das Gegenteil der drei andern 
sein. Was im allgemeinen Adharma ist für die Masse des Volkes, 

kain in einem aulserordentlichen Falle Dharma für den einzelnen sein, 

Nur die, die aufserordentliche Kräfte besitzen, können manchmal diesem 
Dharma folgen; gewöhnliche Menschen sollen ihn nicht nachahmen. 

Nehmen wir ein Beispiel. Die Keuschheit einer Frau besteht in der 
Treue zu einem einzigen Mann. In Draupadi?®) finden wir ein Muster 
der Keuschheit, obwohl sie fünf Ehemänner hatte. In diesem Falle 
trug es sich also zu: Als Draupadi das Weib des einen, sagen wir 

Yudhisthira’s war, hielt sie Yudhisthira für ihren alleinigen Ehemann. 

Der Gedanke, dafs sie noch andere Ehemänner hatte, kam ihr nicht 
einmal in den Sinn, Sie betrachtete dann Bhima und die andern 
Gatten als ihre Söhne. Ihr Dharma stand unverletzt. Unter solchen 
ungewöhnlichen Umständen im Dharma zu verharren, erfordert hohe 

Yoga-Kräfte, die nur hochentwickelte Menschen, gleich Dr 
besitzen. pie 

ud 

Indira Gandhi Natlondl 

Gertra for ihne.Ärte 
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Visvämitra’s*) Eintritt in das Brahmanentum und Nandi’s Erhöhung 

zu der Stellung einer Devatä sind zwei weitereBeispiele dieser Art Dharma, 
Unter Apad oder Not-Dharma, Dharma unter Zwang geübt, fallen 

alle jene Handlungen des Menschen, die unter gewöhnlichen Umständen 
Adharma wären, die aber unter dem Drucke eiserner Not und äufserster 

Bedrängnis Dharma werden. Die Upanisad’s bringen darüber ein be- 

rühmtes Beispiel, Ein Brahmane, der am Verhungern war, nahm Speise 
von einem Candäla°), die er auch als. Obwohl er nun diese sonst 

verpönte Speise als, nahm er doch kein Wasser an aus der Hand des 
Candäla. Denn da er nicht am Verdursten war, konnte er warten; 
nebenbei war zudem noch eine Quelle, Die erste Handlung, das Essen, 

war gerechtfertigt durch die Notwendigkeit, Leib und Seele zusammen- 

zuhalten. Aber die Annahme von Wasser wäre nicht gerechtfertigt 

gewesen, weil er es nicht dringend bedurfte, und weil er auch Wasser 

sonstwie haben konnte, 
Ein anderes Beispiel haben wir an Visvämitra, der zur Zeit der 

Hungersnot das Fleisch eines toten Hundes als), 

Aus dem also Gesagten kann entnommen werden, dafs die An- 
wendung von Dharma verschieden ist nach Ort, Zeit und Nebenum- 

stäinden. Manchmal könnte sie ungereimt, ja absurd erscheinen für 
oberflächliche Beobachter und gedankenarme Geister. Kein Wunder 

also, dafs Dharma für die Auffassung der Massen nicht klar definiert 
werden konnte und als etwas ganz Geheimnisvolles verkündet wurde‘). 

Dharma bleibt geheimnisvoll für die, die unfähig sind, sein Wirken 
unter hochkomplizierten Bedingungen zu erfassen. Aber den Kennern 

wird er stets verständlich und wahr sein, in welcher Erscheinung er 

sich ihnen auch zeigt. 
Sädhärana-dharma. Jetzt Beate wor da He Sädhärana- 

dharma, der für die gesamte Menschheit gilt. Der Sädhärana-dharma 

istdie allgemeine Regel; die andern, Visesa-, Asädhärana-, Apad-dharma 

sind gleichsam Ausnabmen zu dieser Regel, 
So müssen alle Religionen, alle Sekten, alle Glaubensbekenntnisse 

und alle religiösen Gebräuche der Welt unter die eine oder die andere 

Art von Sädbärana-dharma fallen. 
Die Hauptarten von Sädhäraga-dharma sind nach der Bhagavad- 

gitä drei: 

1. Däna (Mildtätigkeit; das Geben, die ua 

2. Tapas (Askese); 

3. Yajüa (Opfer). 
1. Däna oder Mildtätigkeit. Das Däna, die Gabe, ist dreifach: 

a) Abhaya-däna, das Geben der Hoffnung auf Erlösung und 

das Beschätzen vor Furcht, in das auch die Diksa ( 

Weihe) eingeschlossen ist°); Le 2 
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b) Brahma-däna, das Bereitstellen der Mittel zu Unterricht 
und Erziehung; | 

c) Artha-däna, das Geben von Geld, Speise, Kleidern, Land usw, 

Diese drei Arten können wieder dreifach sein, je nachdem sie 

den Prinzipien von Sattva, Rajas, Tamas entsprechen. Und so hätten 
wir neun Arten des Däna., . 

2. Tapas oder Askese. Mit Gleichmut Hitze und Kälte ertragen, 

Leid und Freude und ähnliche Gegensätze; seine Gedanken, r 
Worte und Werke vollkommen im Zaume ‚halten, das ist 
Tapas. Das Tapas ist dreifach: Br» 
a) Säririka, körperliche Askese; 

b) Mänasika, Askese der Gedanken; 

c\) Väcanika, Askese, die sich auf Rede und Wort bezieht, 

Ebenso wie Däna kann Tapas auf die drei Guna’s an gomBu EEE pr 

werden, so dafs wir auch hier neun Unterarten haben. 

3. Yajüa oder Yäga, das Opfer. Zahlreich sind die Arten des j 

Yajia, Die Hauptarten sind folgende: iu 

a) Karma-yajüa, Vollbringen von rituellen und andern Hand- 

lungen; - 
b) Upäsanä, Verehrung; | 

c) Jüäna-yajüa, Wissen und Erkenntnis. - 

Von diesen haben wir wiederum Unterabteilungen. # 
Von Karma-yajüa haben wir: 

l. Nitya-karman, tägliche Pflichten, deren Verrichten zwar Kr 
Punya oder Verdienst, dessen Unterlassen aber Päpa er 
Sünde in sich schlielst, 

. Naimittika-karman, gelegentliche Pflichten, wie ee = 

deren Einhaltung Punya oder Verdienst, deren Aufseracht- . 
lassung aber nicht Päpa oder Sünde ist. 

. Kämya-karman, Handlungen, um irgendeinen besonderen Wunsch. { 
zu erlangen. Darunter fallen die in den heiligen. Schriften 

vorgeschriebenen Karman’s zur Erlangung besonderer Dinge. 

So soll ein Sohnloser, der sich einen Sohn wünscht, Se 
Putresthi-yajüa vollbringen, der ihm seinen Wunsch gewährt‘). 
Adhyätma-karman, gute Werke zum eigenen Seelennutzen, wie 
die Beschaffung guter Literatur zum Nutzen des Landes md h 
anders ähnliche Akte, Br 

. Adhidaiva-karmän, Akte auf höhere Kräfte aabaec; ‚me Opfer 
zur Zeit der Pest, um sie abzuwenden durch Versöhnung ‚der 
Devatä’s, 

. Adhibhüte-karman, Werke auf andere Wesen sich beziehe . 

‚die Dritten zugute kommen, wie das Bewirten von 5; mans 
das den Pitr’s zum Heile gereicht!P), 

Indirs»Gandhi National‘ 

Conire lorthe Arie 
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Wenden wir diese auf die drei Guna’s an, so haben wir achtzehn 
Arten dieses, Dharma, 

Von Üpäsauä-Yajüs oder Verehrung haben wir zahllose Abarten. 
Die hauptsächlichsten sind folgende: 

1. Die Verehrung des Brahman, des Formlos-Einen (Nirguna), 

2. Die Verehrung des Brahman unter Symbolen, wie Paücopäsanä, 
die Fünfform-Verehrung. Diese Art behandeln wir später in 
einem eigenen Kapitel (Saguna). 

3. Die Verehrung des Brahman durch Inkarnationen (Avatära). 
4. Die Verehrung folgender Gottheiten: Deva’s, Rsi’s, Pitr's. 

5. Die Verehrung dunkler Mächte und Spukgeister. 
Der praktische Yajüa hat vier besondere Arten: 
1. Verehrung durch Mantra’s (mystische Laute) und durch Bilder 

(Mantra-yoga). Die Meditation unter symbolischen Formen 

heilst Sthüla-dhyäna (grobmaterielle Meditation), 
2. Verehrung durch Schulung des Körpers (Hatha-yoga). Die 

Meditation wird Jyotir-dhyäna genannt (Lichtmeditation). 
3. Verehrung durch Schulung der feineren Kräfte der Natur 

(Laya-yoga). Das Meditationsobjekt ist hier der Bindu, der 
. mystische Lichtpunkt. 

4. Verehrung durch Räja-yoga, Unterscheidung des Realen und 
 Unreslen. Zu ihr gehört als Meditation das sogenannte 

Brahma-dhyäna (Brahman-Meditation), 

Diese neun ergeben, mit den drei Guna’s verbunden, siebenund- 

zwanzig Abarten. In einem späteren Kapitel wird ausführlich über 

den Yoga gehandelt. 

Der Jüäna-yajüa oder das Wissen hat folgende Unterarten: 

l. Sravana oder das Hören der Meisterworte seines Guru 

(Lehrer) und Su Erlernen der heiligen Lehren aus den 

Sästra’s, 
2. Manana ‚oder das Denken über die Natur dieser Lehren und 

ihre Diskussion, 
3. Nididhyäsaun, Fe Betrachten über die Folgerungen, die sich 

ergeben. aus dem Hören und Denken. 

Wenn wir diese auf die drei Guna’s anwenden, haben wir neun 

Unterarten des Jüäna-yajüa (des Wissens, der Erkenntnis). 

Nach den obigen Einteilungen haben wir vierundzwanzig Anga’s 
oder Glieder von Dharma: drei des Gebens, drei der Askese, sechs 

des Karman, neun der Verehrung, drei des Wissens. Wenn wir sie 
mit den drei Guna’s verbinden, haben wir zweiundsiebzig Anga’s, Glieder 

oder Arten des Universal-Dharma. 
“ Es ist zu bemerken, dafs Yajüa oder Opfer synonym mit Dharma 

ist. Wenn eine der oben angeführten Arten von einem einzelnen. r- 
Halle der Religionen 1. 2 L Fr 1° 

Zt 

3 
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geibt wird zu seinem eigenen Heil, haben wir den Yajüa. Wenn sie 

zum Wohle der weiten Schöpfung dient, haben wir ein Grofsopfer— 

Mahäyajüa. Den Mahäyajüa behandeln wir später. 

Dharma für die gesamte Menschheit. — Bei sorgfältiger Er- 

wägung des eben Gesagten sehen wir, welch tiefe Einsicht unsere 
Rsi’s in der Dharma hatten, und wie wundervoll zusammenfassend die 

gegebenen Einteilungen sind. Keine Religion der Welt, ob lebend r 

oder tot, kann sich aufserhalb dieses Dharma stellen, alle sind darin 

beschlossen. Wir finden, dals die Unterschiede in der Menschennatur, 

in Temperament und Veranlagung von den Rsi’s in Rechnung gesetzt 

wurden. Es mag einer, je nach Geschmack, Neigung und Kraft, ein 

beliebiges Glied des Dharma wählen. Wenn er es stetig befolgt, wird 

es ihn zur Erlösung führen. Ein kleiner Funke entzündet grolse 

Flammen. 
Ein gemütstiefer Mensch wird natürlich den Pfad der Verehrung 

wählen, ein Mann der Tat den des Karman, ein kontemplativer den 

des Wissens, Aber nur allzu leicht vergessen die Menschen, dafs alle 

Pfade hinführen zu Ihm. Wir haben kein Recht, Menschen, die einen 
andern Pfad als den unsern wählen, zu verdammen, Sekten, Anta- 

gonismus und Widerstreit von Religionen haben gar keinen Sinn. 
Eine zusammenfassende, für alle Menschen brauchbare Religion 

mals verschiedene Pfade weisen. So ist es im Sanätana-dharma, In 
seiner Hürde finden alle Raum, angefangen von dem höchstentwickelten 

Wesen, welches das formlos-reine Sein betrachtet, bis herab zu dem . 

Wilden, der die dunkeln Kräfte verehrt. Der gröbste Fetischismus \ 

und der höchste Absolutismus finden in ihm Platz. Es gibt kein Credo 

auf Erden, das nicht in dem einen oder dem anderen Gliede des 
Dharma zu finden wäre. 

Um den Sinn eines jeden Anga des Dharma, das jüch den drei 
Guna’s j& dreifach ist, verständlich zu machen, wollen wir einige Aus 

sprüche aus den Hindu-Sästra’s anführen, die die Bedeutung jeder 

einzelnen Abteilung ins rechte Licht setzen sollen. Vorher aber wollen 
wir noch die Natur der drei Guna’s untersuchen. | 

„Die drei Guna’s.“ — Sattva (Knowledge, Erkenntnis), Rajas 
(Activity, Aktivität) und Tamas (Inertia, Trägheit) sind die drei Guna’s, e 
aus’ der Materie entstanden. OÖ Grolsarmiger, diese. binden den un- 
zerstörbaren Körper-Wohner (Geist) an den Körper, 

Unter diesen bindet das Sattva, leuchtend und lauter wegen 
Reinheit, durch die Anhänglichkeit an Glück und Weisheit, o Sünde 

India Gandhi Natlanal 

Lonlre Ior Ihe Are 
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Tabelle des Dharma. 

DHARMA. 
| | 

Visesa Asädhärana Apad 
u (allgemeiner) (besonderer) (außerordent- (in Notlage) 

| licher) 

Tapas 
(Askese) 

Dana Yalıa 
(Opfer) 

1. Abhaya- 2. Brahma- 3. Artha-däna 
däna däna (Besitz und Gut) 

(Hoffnung auf (Weisheit und 
Erlösung, Ge- Erziehung) 
währung von 
Sicherheit) 

4. Sarrika 5. Väcanika 6. Mänasika 
(auf den Körper auf das Wort {auf die Gedar- 

® ; bezüglich) s bezüglich) ken bezüglich) 

Karm Upäsanä Jüäna 
(rituelle ai aenane . (Wissen) 

| 
1. Nitya$. Naimit- 9. Kämya 10. Adhyä- 11. Adhi- 12. Adhi- 

(tägliche) 2 (beliebige) tma daiva bhüta 
(gel egent- (das eigene (die Götter (auf Dritte, 
liche) . . Selbst be- betreffend) wie d. Pitr’s 

treffend) gehend) 

18. Brahma- 14. IE, as 2.16, Bedern--; 17. Krane ; 
upäsanä upäsanä graha-upä- tä-pitr-upä- devatä-upä- 

(Verehrung des (Verehrung des sand sana sanä 
Formlos- Einen) Brahman in (Verehrung des (Verehrung der (Verehrung der 

symbolischen  Brahman durch Rsi’s, Deva's, dunklen Mächte 
—n Inkarnationen) Pitr’s) und Geister) 

18, Mantra- 19. Hatha- 20.Laya-yoga 21. Räja-yoga 

yoga u 
- 

Bere 7 / 
Sravanı . Manana ' Nididhy= | 
(Hören) . (Denken) sana 

(Meditation) pm 

f Diese vierandzwanzig Glieder des Dharma ergeben, mit den drei; LrHHR 

Guna’s multipliziert, zusammen zweiundsiebzig Arten desselben. —.— ; 
° 

9. ne [ el 5 
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>» 

Wisse, o Kunti-Sohn, dafs das Rajas, in seiner Natur der Leiden- 

schaft, die Quelle von Durst und Anhänglichkeit ist, Es bindet den 

Körper-Wohner durch das Anhaften an die Tätigkeit. 

Und wisse, dafs das Tamas, aus Unwissenheit entstanden, alle F 

bekörperten Wesen betört und sie bindet durch Urteilsschwäche, Träg- 

heit und Schlaf, o Bhärata-Sprols. 5 

Sattva hängt (einen) an das Glück, Rajas an die Tätigkeit, ’ 

o Bhärata! Aber Tamas, das die Weisheit verdeckt, hängt einen 

an Urteilsschwäche, « 

Nun herrscht Sattva, das Rajas und Tamas überwältigt, o Bharata; 

(nun herrscht) Rajas, das Sattva und Tamas überwältigt; und (nun . 

herrscht) Tamas, das Sattva und Rajas überwältigt. Wenn das Licht 

der Weisheit aus allen Toren des Körpers strömt, dann sollte man ‚ 

erkennen, dals Sattva sich mehrt. Habsucht, Kraftanstrengung, Werk- } 

unternehmung, Mangel an Selbstzucht, Gier — diese entstehen aus 

der Vermehrung des Rajas, o Bhärata-Bester. 

Dunkel, Trägheit, Urteilsschwäche und Betörung entstehen aus der P 

L 

e 
Vermehrung des Tamas, o Freude der Kuru-Rasse. Wenn das var- 

körperte Wesen stirbt. und Sattva herrscht, geht es zu den reinen 

"Welten jener, die die höchste Erkenntnis besitzen. | 
(Das Wesen), das in Rajas stirbt, wird unter denen geboren, die 

' an der Tätigkeit hängen; sterbend in Tamas, wird‘ es im Scholse des 

Unbewulsten geboren, Weise Männer sagen, dals die Frucht der 
Sattva-Tätigkeit gut und rein ist, die von Rajas Elend und die von 

Tamas Unwissenheit. 
Aus dem Sattra entsteht Erkenntnis und aus Rajas Habsucht; 

Urteilsschwäche, Betörung und auch Unwissenheit entstehen aus Tamas. 

Die gehen aufwärts zu himmlischen Sphären, die in Sattva stehen; 

die Rajas-Wesen wohnen in den mittleren Sphären; die Tamas-Wesen, 
die in dem niedersten Guna (Tamas) stehen, gehen abwärts, d. h. zu. 
den niederen Stufen der Entwickelung.“ 

Der Herr spricht: „Wenn der Seher keinen Täter sieht als diese “ 
Guna’s und kennt, was höher ist als diese Guna’s (und jenseits davon), 
geht er in meine Existenz ein. 

Wenn der Körper-Wohner diese drei Guna’s überschreitet, aus. r4 
denen die Geburt der Körper entspringt, wird er frei von dem Leiden, 
von Geburt, Tod und Altern, er trinkt den Trank der Unsterblichkeit. 
So die Bhagavadgitä, 

Jetzt wollen wir einige der wichtigeren Glieder behandeln, = 
in drei Unterabteilungen zerfallen, nach den drei Guna’s, | 

Däna oder Gabe. Die folgenden Zitate werden die Nat el 
drei Arten von Däna klarmachen. L Te 

„Die Gabe, einem gegeben, der nichts wiedergibt, im @ 
Indira Särdki ee 

Centre Ton ihe Arts E 
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dafs eine solche Gabe am rechten Orte und zu rechter Zeit gegeben 

wird, die Gabe ist Sattva-Gabe oder rein. 
Die Gabe, gegeben in der Hoffnung, etwas wiederzuempfangen 

oder ihre Frucht einzuheimsen, oder widerwillig gereicht, diese wird 

Rajas-Gabe genannt. 
Die Gabe, gegeben am unrechten Orte, zur unrechten Zeit und un- 

würdigen Personen, unehrerbietig und verächtlich, dieist eine Tamas-Gabe.“ 
Tapas oder Askese. „Die dreifache Askese, von Menschen aus 

Verehrung zum höchsten Wesen geübt, ohne Verlangen nach ihrer 

Frucht, wird Sattva-Askese genannt, 
Die Askese, geübt, um Anerkennung, Ehre und Weltgewinn zu 

erlangen und aus Ruhmsucht, wird Rajas-Askese genannt; sie ist unstetig 

und flüchtig. 
Die Askese, die unter falschen Voraussetzungen, unter Selbst- 

peinigung und zu anderer Schaden geübt wird, ist Tamas-Askese.‘ 
Karma-yajüa oder rituelle und andere Handlungen. — 

„Das Opfer, das von Menschen dargebracht wird, ohne Verlangen nach 
"Frucht, nach den vorgeschriebenen Regeln, mit der Überzeugung im 
Herzen, dafs es Pflicht ist, das ist Sattva-Opfer. 

Das Opfer, das dargebracht wird, um Frucht zu erlangen und 

aus Grolstuerei, o Bharata-Bester, das wisse ‘als ein Rajas-Opfer. 

Das Opfer, das gegen die Vorschriften, ohne Karitas, ohne 
Mantra’s (mystische Sprüche), ohne Gabe an die Priester, ohne Glaube -» 

ist, das wird Tamas-Opfer genannt. 
Sattva-Karman (reinstes, bestes Werk) ist jenes, welches voll- 

bracht wird nach den Regeln, ohne Unterlassung, von wunschlosen 

Menschen, nicht begehrend der Früchte des Werkes, von Liebe nicht 

und nicht von Hafs gelenkt. Das Rajas-Karman ist jenes Werk, das 
getan wird mit der Aussicht auf erwünschte Früchte, aus Überbe- 
mühung und aus Stolz. 

Tamas-Karman ist das Werk, das getan wird ohne Rücksicht 
auf das Ziel, sich zu befreien aus den Banden von Leben und Wieder- 
geburt, auf den Untergang und Schaden anderer, auf die eigene 

Fähigkeit zum Werke und unter dem Einflufs der Unwissenheit.‘ 

„Der frei von Anhänglichkeit ist, nicht selbstsüchtig, ausgestattet 
mit Festigkeit, unberührt von Erfolg oder Mifserfolg, der ist Sattva- 
Tuer genannt. e Ra 

Der voll ist von Anhänglichkeit, verlangend nach den Früchten 

der Werke, begehrend, schadenbringend, ‚unrein, von Leiden und 

Freuden erregt, der ist Rajas-Tuer. 
Der ohne Hingabe an Gott ist, urteilsschwach, eitel, betrüglich, 

bösartig, lässig, sorgenvoll, ein Zauderer, der Tuer wird Tamas-Tuer | ” _ 
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Upäsanä-yajüa (Verehrung). — Der allmächtige Visnu spricht ° 

also zu den Göttern: O ihr Götter! Es wurde gesagt, dals das wahre 

Leben der Verehrung Hingabe, Glaube und Liebe (Bhakti) ist, die 
nach den drei Guna’s dreifach sind. Die Bhakti der Betrübten ist 

die des Tamas, die der Forscher ist die des Rajas, die der Sucher 

von irdischen und geistigen Gütern die des Sattva; jede folgende ist 

“ höher als die vorangehende. Der Glaube ist dreifach, gemäfs der 

Natur der bekörperten Wesen, der des Sattva, der des Rajas, der des 

Tamas. O ihr Brahmanen, höret aufmerksam auf die Merkmale, Der 

Glaube ist der des Sattva, der reine Weisheit an seiner Wurzel hat.“ 
Der Glaube, der Wünsche und Fragen an seiner Wurzel hat, 

ist von der anderen Art (der des Rajas). Die letzte Art (Tamas) hat an 

ihrer Wurzel Bestrebungen, die sich nicht auf Denken stützen, 
Die Frommen der Tamas-Art verehren Gespenster, Geister, Gnomen; 

sie hegen dunkle Ideen, beeinflufst von den Kräften. dieser Wesen. 
„Rajas-Fromme hegen Begierden, verehren die Rsi’s, die Pitp's, 

die Devatä’s und verschiedene göttliche Kräfte (Sakti)“, fi 

„Nur der Sattva-Fromme ist es, der, mein Wesen erkonnend, 

stets in der Verehrung zu mir verharrt.‘“ | 
% „Mit Hilfe meiner Fünf-Form (Saguna) sind sie stets in meine 

Meditation versenkt oder verwirklichen den Nirguna-Zustand von mir, 
den Zustand der reinen Existenz, des reinen Bewulstseins, des van 

. Glückes; sie sind verloren in meiner Betrachtung und erfreuen sich - 

unaussprechlicher Seligkeit.‘*1?) 20 3 
„Immer begehrend nach den- Lüsten dieser Welt, voll von 

Heuchelei und Hochmut, mit meiner Verehrung beschäftigt, era -- 
sie die heilsamen Regeln des Veda verlassen, — das sind Merkmale; 
an denen ein Tamas-Verehrer erkannt werden kann.“ - 

„Der Mann von Glauben, der nach dem Glücke der anderen 
Welt strebt, der die Tugend der Demut hat, der mich verehrt nach 
den Kegeln der Veda’s, der ist ein Rajas-Verehrer, gemäls den 
Smrti-$ästra’s.‘* - 

„Der äufserst glückselige Mann, der des Sattva Glaube und Liebe 

hat, der sich nicht kümmert um das Glück dieser oder der andere 
Welt, der, seine Weisheit und Andacht auf mich nur richtend, immer | 
meine Verehrung vertieft ist, der ist der Beste der ae 

Die folgenden Aussprüche werden die Natur des Jü 
klarstellen. ° 

„Jüäna-yajüa. Wissen und Erkenntnis. — „Jene Erkennt 
nis ist die des Sattva, in der man in allen verschiedenen Gegenstät jen 
nur ein einziges unveränderliches, ununterschiedenes Sein erblickt 

„Die Erkenntnis wisse als die des Rajas, in der ms ph R 

sehiedenen Dinge als verschieden erblickt,“ 
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„Die Erkenntnis ‘ist die des Tamas, die kleinlich ist, an einem ein- 

zelnen zwecklosen Ding haftet, ohne ein bestimmtes Zielim Auge zu haben.“ 

„Der Verstand ist der des Sattva, der Handeln und Verzicht auf 

Handeln kennt, wie das, was getan und unterlassen werden soll, Furcht 

und Fernsein von Furcht, Bindung und Befreiung, o Prthä-Sprofs.“ 

„Der Verstand, der Dharma und Adharma nicht richtig versteht 

(Gut und Böse), und nicht, was getan und unterlassen werden soll, 

wird der des Rajas genannt.‘ 
„Der Verstand, o Prthä-Sohn, der in Tamas eingehüllt ist, der 

Adharma für Dharma hält, der alle Dinge in verkehrter Weise sieht, 

ist der des Tamas.‘“ | 

„Die Festigkeit, durch die man, unfehlbar durch Yoga, die 

Aktivität des Geistes, des Lebensatems und der Sinnenorgane be- 

herrscht, o Prthä-Sohn, ist die des Sattva.“ A 
„Die Festigkeit, durch die man Dharma, Begier und Besitz be- 

hauptet, daneben die Frucht erwartend, ist die des Rajas.“ 

„Die Festigkeit, durch die ein Tor Schlaf, Furcht, Sorge, Ver- 

zweiflung und Stolz nicht hintansetzt, o Prthä-Sohn, ist die des Tamas.‘*'*) 

„Der Zweck der menschlichen Existenz, des Purusärtha, hat eine 

dreifache Form, nämlich: $ravana oder das Hören der Schriftlehren, 

Manana oder das Durchdenken derselben, Nididhyäsana, das Meditieren, 

an der Wurzel der Entsagung, das uns verhilft zur Kenntnis des 

Brahman“. 

„Solches Mühen ist das von Sattva. Wenn diese drei aus der 

Selbstverzichtung entstehen als ihrer Wurzel und der Erklärung des 

Brahman gewidmet werden, sind sie von Sattva“, 

„Und ihr Götter! Dieser Purusärtha ist das von Rajas, wenn 

diese drei in Verhältnis treten mit den Bedingungen der Schöpfung, 

der Fortdauer, der Absorption, die der Zweiheit dienen.“ 

„Und jenes, das den Unglauben zur Wurzel hat, ist das von 

Tamas.““ So sagt die Visnugitä. 

Durch das Eingehen auf die Tabelle kann man sich einen Begriff 

machen von dem Verhältnis der zweiundsiebzig Anga’s oder Glieder des 

Dharma, die jede nur mögliche Theorie und Praxis in sich schliefsen, 

gemäfs dem Menschengeist, von seiner niedersten Stufe geistiger Ent- 

wickelung bis hinan zu den dunkelsten metaphysischen Ideengängen. 

Aus all diesem kann man sehen, dafs Dharma in dieser univer- 

salen Hinsicht nicht exklusiv in irgendwelchem Sinne sein Kann. 

Keine Religionsform, wie unvollkommen, roh und unwissenschaftlich sie 

sein mag, ist aufserhalb seines Bereiches. Wissenschaftlich ist er 

wahrhaft, verläfslich und wert der Aufmerksamkeit und Erprobung 

durch jeden geistigen Sucher. Ir En 
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Viertes Kapitel. 

DAS KARMAN'. 

Das Gesetz des Karman. 

Karman ist die Vibration der Prakrti, der Urmaterie, die da 
Ergebnis ihrer drei Guna’s, der Schöpfungsprinzipien ist. Es .. 
sich wie Ursache und Wirkung, wie Same und Sprofßs. Des Karı 
Same ist Samskär.. Karman und Samskära sind zweierlei Art, rei 
und unrein. In der Karma-mimämsä-Philosophie wird a, l as 
das reine Karman die Ursache von des Menschen Erlösung, dag gege 2 
das unreine Karman die Ursache seiner Fesselung ist. Durch logische 

 Beweisgründe wurde in diesem philosophischen Systeme erwiesen, d . 

die Reinigung von Samskära zu der Reinigung von Karman und diese 

wieder zur Befreiung führt?). 3 

Karma-yajüa als rituale oder Opferhandlung wurde ausführlich 
behandelt in dem Pürva-mimämsä-System des Jaimini. Aber Karm: a.) 
in umfassendem Sinne jeder und aller Handlungen ist nirgendwo ab 
gehandelt als eigener Gegenstand in den bekannten Werken. D: s 

* Gegenstand bildet eine besondere Studie in der Pürva-mimämsz yı { n 
Bharadväja. Wir fassen diese Lehren hier kurz zusammen, um. 
zeigen, wie radikal, wie weitreichend, wie unv ergleichlich tiefgrüt i z 
die Ansicht über Karman ist, wie sie die gästra’s bieten. =. 

Die ganze Schöpfung stammt vom Wirken des Karman. Yon 
Ewigkeiten her raht sie in Karman und geht ihrer Versi 
gegen durch Karman. Jegliches Leben im Makrokosmos und Mikro 
kosmos, von der unscheinbarsten Vegetation bis zum höchstentwi ten Zr. © 

Menschen, im allgemeinen und besonderen, ist ein Spiel des K = “ 
Die göttliche Macht ist Karman. Gott selbst ist dem Karman ı nter- 
tan. Was ist dieses allmächtige Karman? Wie tritt es in die ei: 
Wie können individuelle Seelen, das Karman besiegend, | Losung 3 
erlangen? 

a 
Die Veda’s sagen, Karman und Brahman sind ein und dasselb h 

Tatsächlich ist kein Unterschied zwischen Karman und ae a ht. Alles, von dem unbedeutenden Strohhalm bis zu dem vie igen, - 
weiten Universum, jede dualistische Existenz, die wir ob ist d . 
Karman unterworfen. Das Erscheinen des Manifestierten aus dem U manifestierten hat Karman zu seiner Ursache. Karman gibt offenkundige Wirksamkeit dem Sattva und Tamas, durch die Dh m 
und Adharma charakterisiert werden, so dafs Karman das Ge heit nis 
von Dharma und Adharma ist. 

Das Karman wirkt in drei Arten: Sahaja-karman ist di 
tätige, spontane BAER: Aisa-karman ist das göttliche, das: 

Fr 
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der Jenseitswelt; das Jaiva-karman ist das Karman der individuellen 

Seele, das in reines und unreines Karman geteilt wird. Die sechs 

Einteilungen des reinen Jaiva-karman sind im vorausgehenden Kapitel 

erwähnt. Das’Sahaja-karman ist die Quelle der in Erscheinung tretenden 

vierzehn Welten, der Schöpfung als Gesamtheit, bewegliche und un- 

bewegliche Dinge umfassend, des Brahmända®) oder des Weltsystems, 

das eine unendliche Verschiedenheit von Manifestationen der vier Arten 

der Bhütasamgha’s — der vier Schöpfungsstufen — Udbhijja, Svedaja, 

Andaja, Jaräyuja ist. 
Das Jaiva-karman tritt auf, wo Wesen wirken in. der sterblichen 

Welt, in den verschiedenen höheren und niederen Zuständen des 
Menschen, in Verbindung mit den Welten der Vergeltung — Himmeln 

and Höllen, göttlichen und dämonischen Kräften. 
Das Sahaja-karman ist absolut, aber in seinem Wirken untertan 

dem göttlichen Willen. Das Jaiva-karman ist in seinem Wirken der 
individuellen Seele untertan. Auf das Sahaja-karman hat die indi- 

viduelle Seele keine Macht, wohl aber über ihr eigenes Karman, 30 

dafs die einzelnen Seelen verantwortlich sind in bezug auf ihr Punya 

und Päpa, ihre rechten und unrechten Handlungen und Lohn oder 

Strafe. 
Das Aisa- oder göttliche Karman, der Jenseitswelt angehörend, 

ist darin einzig, dafs es zusammen arbeitet mit dem Sahaja- oder dem 

Jaiva-karman. Auch die göttlichen Inkarnationen offenbaren dies 
Karman. Sie erscheinen in 'fünf Manifestationen als ädhyätmika, 

ädhidaivika, ädhibhautika, zu zweien, zu dreien und zu mehreren, 
Diese Inkarnationen sind partiell oder voll, Avesävatära oder Pos- 
sessions-Inkarnation genannt. Alle fallen unter das Aisa-karman und 

damit unter die Jenseitswelt. Wenn die Daivi- oder Göttermacht 

der Asura- oder Dämonenmacht untertänig wird, wenn die Guten durch 

die Bösen leiden, wenn der Dharma schwach wird, die Menschen Gott 

vergessen und sinnlichen Lüsten frönen, dann offenbart sich der Herr 

in Inkarnationen. | 
Hier ist noch etwas zu erwähnen. Der sprivgende Punkt in der 

Dreiteilung von Karman liegt in dem Samskära, was wiedergegeben 

werden kann als der spontane latente Impuls, “spontaneous latent 

impulse”. Dieser latente Impuls ist des Karman Same. In der Er- 

scheinung der makrokosmischen und der mikrokosmischen Schöpfung 

wird der Zustand der individuellen Seele manifest durch Cijjada- 

granthi‘), die Verknotung des Cit oder des Lebensbewulstseins mit 

dem Jada oder Unbewulstsein. Hier liegt die Quelle, aus der das 

Erscheinen des latenten Impulses, des Samskära, entspringt. Der 

latente Impuls ist der Wurzelgrund der Schöpfung. Samskära ist 
zweifach, präkrta oder urgründig und apräkrta oder unurgründig. Jener 

“ 
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wird rein, natürlich; dieser unrein, gezwungen genannt. Der erste 
Impuls führt zu Moksa (Befreiung), der zweite zur Bindung. Der 

Präkrta-Impuls verleiht dreifache Reinigung. Der urgründige Präkrta- 

oder Sväbhävika-Impuls, der zu Mukti‘(Erlösung) führt) ist manifest 

in sechzehn göttlichen Phasen, die gleich Wegstationen sind, wo neue 

Energien verausgabt werden. Dies’ist der Samskära der Veda’s. Mit 
Hilfe dieser sechzehn Phasen schirmten die arischen Seher die Rein- 
heit der arischen Klassen, indem sie ebenso viele Reinigungsriten 

vorschrieben, Der Asväbhävika- oder der gezwungene Impuls hält 

die Seele in Fesseln; unzählig sind die Bedingungen und Umstände, 
welche die Fesselung herbeiführen. 

Die Asväbhävika-Impulse sind unendlich an Manigfaltigkeit. Wo 
Spielraum ist für den präkrtischen Samskära, gewährt er dem Menschen 
Macht, Reinheit und Freiheit in langem Lauf. Dies ist das-Geheim- 
nis der sechzehn Reinigungsriten der Veda-Samskära’s. 

Die göttliche Macht wogt durch diese Reinigungriten und führt 
sie zu sich, selbst mit Hilfe ebenderselben Samskära’s, die diese Phasen 
repräsentieren, 

* Die sechzehn Reinigungsriten sind: 

1. Garbhädhäna (Konzeption); . 
2. Pumsayana (männliche Nachkommenschaft); | 
3. Simantonnayana (Scheiteln der Haare der Mutter): 
4, Jäta-Karman (Geburtsritus); 

5. Nämakärana (Namensgebung); 

6. Annaprä$ana (das erste Mahl); 
7. Cüda-Karman (Haarschopfzeremonie); 

8. Upanayana (Einführung zum Guru); 
9. Brahmavrata (Brahmanengelübde); 

10, Vedavrata (Vedagelübde); 

1l, Samävartana (Heimkehr); 
12. Udyäha (Heirat); 
13. Agnyädhäna (das heilige Herdfeuer); 
14. Diksä (die Weihe); 2 
15. Mahävrata (das grolse Gelübde); 
16. Samnyäsa (Weltentsagung)?). 
Die anderen Samskära’s, als Purifikationsriten, die anfserdem in 

den Veda’s, Smrti’s, Puräna's, Tantra’s vorgeschrieben werden, sind in 
diesen sechzehn enthalten. Die ersten acht sind Pravrttirodhaka 
(Hemmer der bösen Neigungen), die anderen acht He 
(Pfleger der Entsagung). Darum sagen die Veda’s, dafs der Samnyi 
(Asket), der Meister von Atmajnäna (Erkenntnis des Preiee von. d Mey 
Göttern geehrt wird. Insoweit ist der Präkrtika-samskära, der sich alsc 
manifestiert, ganz und voll der Verleiher der Befreiung für den Menschet 

Indhra Ga amdin naltanıı 
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Der natürliche Impuls liegt an der Wurzel des spontanen 

Karman, der erzwungene an der Wurzel des individuellen Kar- 

man. Beide werden im Aisa-karman vereint. Durch sie treten 

die Individuen in die Erscheinung und gelangen zur Befreiung. Die 

Reinheit durch die Reinigungsriten verhilft:zu Mukti (Erlösung). Durch 
die Reinheit, die durch diese Riten erlangt wird, läutert sich das 

Karman und führt zu Kaivalya®) (dem absoluten Sein). Der Same 
vom. Baum, dar Baum! vom Samen, das ist ein ewiger Kreislauf, Ihm 

ähnlich ist ‘der Lauf (der Schöpfung. Aber gerade wie der geröstete 

"Same nicht fünder \sprofst, so bewegen sich die Reinigungsriten, die 

individuellen Impulse, die gleich dem gerösteten Samen sind, nicht 

mehr in 'dem Kreislaufe von Ursache und Wirkung und führen zu 

'Mukti (Erlösung) ’). 
Es verhält:sich so: Die Urmaterie, die Prakrti' besteht aus den 

drei kosmischen Prinzipien, den Guna's®). Eine Vibration veranlalst 
das Auftreten‘ des Karman, das darum selbsttätig oder sahaja genannt 

'wird, Der Samskara-Impuls ist der Same, Karman der Sproß. Wenn 
‚der. Impuls verschwindet, wie könnte da Karman in Erscheinung treten? 

Das selbsttätige Karman, aus Prakrti entstanden, ist der Grund der 

Schöpfung der Individuen wie auch ihrer endlichen Befreiung; das 

individuelle Karman dagegen bewirkt Fesselung. 
Solange als das individuelle Karman nicht zu dem segenvollen 

natürlichen Zustand gelangt durch Hilfe der Veda-Reinigungsriten oder 

durch Hilfe eines der erwähnten Glieder des Dharma, wird es un- 

vermeidlich ein Hindernis auf dem Wege zur Befreiung sein. In dem 

heiligen Sväbhävika-präkrtika-samskära, dem natürlichen, urgründigen 

Impuls, s0 segensreich für alle, liegt die überragende Kraft des Dharma 

und sein stufenmälsiger, glückverheifsender Weg, der in Befreiung 

gipfelt. Das göttliche Wesen durchdringt die Beinigungerigen, Es 

soll bemerkt werden, dafs die sechzehn vedischen Samskära’s nur für 

die Anhänger des Veda gelten. Die Anhänger anderer Credo’s ge- 

langen zur Freiheit durch Hilfe des Sädhäräna-dharma (allgemeiner 

- Dharma). 

Geschlechter zu ihrem Ziele hinführen. - 

Für Frauen ist der Dharma der Keuschheit in sich selbst hin- 

reichend, die Reinheit zu bewirken, die sonst aus den Reinigungsriten 
fiefst. Für Männer gilt das gleiche in Erfüllung der Pflichten des 
Varnäsrama (Kasten und Stufen des Lebens), die zur Reinheit führen. 

Dies aber sind Svabhävika-dharma’s (natürliche) für Männer und Frauen. 

‚Durch dis Erfüllung des. Varnasrama-dharma für Männer und Sati- 

dharma®)- für Frauen erlangen beide materielles und geistiges Wob L; - 

wie auch Kaivalya. Beide bringen die dreifache Reinheit und wirke 

durch Hilfe des präkrtischen Samskära (natürlicher Impuls), die'be 
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Das Weib, das in Keuschheit feststeht, identifiziert sich so sehr 

init ihrem Ehemanne, dafs sie nach langdauernden Himmelsfreuden 

ihr Geschlecht ändert und ein Mann wird. Der Mann, der die 

Reinigang durch Erfüllung des Varna- dharma (Kaste) durchmacht, 

seine Neigungen durch die ersten acht Riten bezähmt, Entsagung 

übt durch die anderen acht, gewinnt die nie endende Seligkeit 7 

des Moksa (Erlösung). Das ist das höchste geistige Geheimnis. 

Was die in Erscheinung tretende Manifestation der Schöpfung 

anbelangt, wirkt das Karman folgendermalsen. Die Prakrti (Urmaterie) 

gelangt durch ihre eigene Kraft zur Vibration, die zur Evolution führt, 

Diese Vibrationsbewegung reflektiert sich im göttlichen Sein. Durch 

die Evolution der drei Prinzipien von Prakrti!®) entsteht Avidya (Un- 

wissen) durch die Tamas-Vibration; Vidyä (Wissen) durch die Sattva- 

Vibration. ‘Als Wirkung der Avidyä entstehen die individuellen Seelen, 

gleichsam Gottes eigene Manifestation, und zwar durch das Verknoten 

des Cit (des Bewulsten) mit Jada (dem Unbewufsten).. Und dies 

geschieht durch die Interaktion jener durcheinander wirrenden Vibra- 

tionen, wo die Individuen erscheinen wie Mondreflexionen in Wasser- #4 
wogen, ineinander greifend, aufeinander wallend, sich vermischend wie 
in zahllosen Spiegeln. So folgt eine Unendlichkeit von Einzelseelen, 

anfangslos, endlos, Dann entsteht der Sväbhävika-samskära (der R 

natürliche Impuls) und manifestiert die Schöpfung des Beweglichen 
und Unbeweglichen durch das Sahaja-karman, das zur Expansion der 

Gesamt-Schöpfung führt. 
Wenn nun der Jiva (die Seele als Lebewesen) vollkommenes 

Sein im Menschentum erreicht, beginnt das Jaiva-karman. Dann wälzt 
der Strom des Asväbhävika-samskära (des Zwangimpulses) den Kreis- 

lauf von Geburt und Tod dahin mit der Überfülle des ii 
Leidens?!) und der Verwickelung mannigfaltiger Une stationen. 
Alle Welten, Naraka-, Preta-, Pitr-,Svarga-, Karma-bhümi’ s letztereistun 

sere Welt des Sterbens)!?) evolvieren sich wegen des na © Ka arman, 
Vierzehn Welten, sieben obere, sieben untere, bieten dem Jiva ihre 

Bhoga’'s (Genüsse), als Leiden und Freuden dar. u 
Vidya (Wissen) charakterisiert im vollkommensten Sattva, verleiht 

dem Aisa-karman des höchsten Herrn eine gleiche Äbwechselungsfälle, 

das Sahaja-karman wie auch das Jiva-karman stützend. Avidyä (Nicht- 

wissen) besteht nicht vor Vidyä (Wissen), das nur im reinen Sattva 

ist, Der Herr, von Vidyä bedient, hält die Ordnung der Schöpfung 
aufrecht, Erhaltung und Zerstörung, obwohl er ein unbeteiligter Zu- 
schauer aller Einzelseelen ist. So ist die göttliche Macht zu a nehmen, 
insofern sie Lenkerin des Universum ist, die alle zur a 
Karman, entstehend aus Prakrti (Urmaterie), ist jadätnika (u bewufst)” 
Darum erfordern alle drei Arten des Karman die Hilfe der De vatäs 
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(Gottheiten). Das Sahaja-karman ist vollständig in der Gewalt der 
Prakrti und hängt deshalb gänzlich von den. Devatä’s (Gottheiten) ab. 
Das Jaiva-karman hängt wohl. von der; Prakrti der Seelen ab, aber 

halb und halb können die Devatä’s es beeinflussen, Sie lenken des 

Menschen Prärabdha-karman (das Karman der Vergeltung). Jeder ist 

natürlich verantwortlich für seine Kriyamäna’s (seine positiven Hand- 

lungen), Aber die Deya’s (Götter), wirkend unter göttlichem Einflufs, 
inkarnieren sich selbst und stützen das Aisa-karman oder sind Helfer 

bei den göttlichen Inkarnationen. Unerforschlich ist des Karman Lauf. 
Weit und vielgestaltig ist des Karman Reich. Karman ist der Ur- 

heber zahlloser makrokosmischer und mikrokosmischer Welten. Die 
Frommen und die Wisser kennen den Lauf des Karman und sie er- 

reichen die göttliche Gegenwart. | 
Zwei Wege liegen vor dem Individuum, der von Tamas (anf Un- 

wissen gegründet) und der von Sattva (auf Wissen gegründet), die 
auch unreiness und reines Karman heilsen, Der erste Weg 

geht von Adharma aus und führt zur Degradation; der andere 

führt im Verein mit der starken Kraftıdes Dharma zum bewulsten 
Sein höher und höher hinan. Selbst die Deva’s (Götter), die der 
Versuchung nnterworfen sind, können von dem Höhenwege stür- 

zen; wenn sie aber darauf verharren, erreichen sie das Höchste 

sorgenlos, 
Mit dem Karman sind zwei Kräfte eng verknüpft, Anziehung 

und Abstolsung. Die Anziehung, mit Anhaftung als Grund, stammt von 

Rajas, Die Abstofsung, mit Abneigung als Grund, stammt von Tamas. 
Jegliches Schöpfungsgebild, ob klein ob grols, unterliegt diesen Kräften. 

Die zweifache, sich widerstreitende Schöpfung entstammt ihnen. Wo 
das Gleichgewicht zwischen beiden herrscht, entsteht das Reich der 
Freunde, in dem Sattva als mächtiger Faktor auftritt. Die göttliche 

Manifestatiou verharrt immer in diesem Sattva, Die Individualität 
der Jiva’s (Lebewesen) wird bedingt durch den Zustand der Gebunden- 
heit in der ungleichen Kombination dieser zwei Kräfte. Der dritte 

Zustand des Sattva führt zu Mukti (Erlösung), frei von Neigung und 

Abneigung, weil es der Macht entstammt, die über Gegensätze erhaben 
ist. Jenseits des Reiches der Gegensätze, frei von Neigung und Ab- 

sigung, begierdelos, gehn jene, die sich dem Karman weihen, un- 
fehlbar dem herrlichen Ziele der Seligkeit entgegen. Bei Ausschaltung 

der Begierde in der Vollbringung seiner Handlungen, erlangt man 
die Reinheit durch die Reinigungsriten. Die Handlung wird rein, 
und durch die Reinheit der Handlung verschwindet Avidyä LE 
So wird der Knoten des Bewulsten und Unbewulsten, durch das 

wissen geschlungen, mit Hilfe der Vidya (des Wissens) gelöst. Dürch 7 

seine Entwirrung wird das Individuum zum höchsten Herrn. - I; I. 
Indira Gandhi Naliona 
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Der Strom des Karman, anfanglos und endlos, den Makrokosmos 

wie den Mikrokosmos durchflutend, hört nimmer auf zu wogen, . 

solange der Jiva nach Genufs dürstet. Diese Fessel wird anders 
nie gelöst als durch die Ausrottung des Impulses, der des Karma 1 

Same ist. Das wird bewerkstelligt durch das Gelübde der Begierde- 
losigkeit. Einer, der sich der Liebe des Göttlich-Einen hingibt, 
der zu dem Göttlichen seine Zuflucht nimmt, der überwindet die 
Begierde. Offenbar müssen jene, die das Karman lieben und nicht 

das Göttliche, in Fesseln schmachten, während die, die das Göttliche 

lieben, Kaivalya (Isoliertheit) erreichen. E 

Was die Jiva's an die weltliche Existenz bindet, ist das Wirkeı 

der Gegenkräfte von Anziehung und Abstofsung. Das Dvandva (Zweihei ) 

ist der Grund der Bindung, während das Ekatattva (Einheit) der 
Grund der Mukti (Befreiung) ist. Freiheit von Begierde durch die 

Liebe zum Göttlichen geht ins Streben nach Moksa (Erlösung) Obebz 

Der Same des Impulses wird zum gerösteten Korn, und die Raktabija- 
Form des Karman erlischt'?). Die individuelle Natur geht auf in der 

göttlichen Seligkeit. Die göttliche Prakrti wird Vidyä für den Jiva 
und verleiht ihm Kaivalya (Isoliertheit), Aktion wird begleitet vo 

Reaktion, die unvermeidlich, unausweichlich ist. In bezug auf seine. 
Wirkung ist sie unfehlbar. Daraus folgt, dals die Anhäufungen ‚de 
Karman niemals null und nichtig werden, selbst nicht bei dem Indi- 
vidaum, das mukta (befreit) ist. Diese Anhäufungen des Karaaı- 
Impulses, die in den Cidäkäsa (Kollektivbewulstsein) jeglicher Schöpf 7 

eintreten, stützen das Sahaja- und das Ai$a-karman!*). Karman ist meis ih 
unbesieglich; jedes Wesen, jeder Glaube unterliegt der Macht d 7 
Karman. Die Deva’s, selbst das höchste Wesen, sind an das. I ei 

män gefesselt durch die Inkarnationen, so dals selbst die 
jivas (die befreiten Seelen) nicht dem Karman ONEEERBEN? aus ch BIn- 

mal in Wirkung getreten ist. Solch ein Karman wird immer sei a 

Folgen auf den Täter wälzen. Der Unterschied besteht data 

die Mukta’s, die frei von Begierde sind, Helfer des selbstätigen, d 

Sahaja-karman werden. Sie dienen den Absichten der Deva’ ge 
sie das Sahaja-karman stützen, das durch jene wirkt. Die] iu 

(Erlösten) sind nicht mehr dem Leiden unterworfen; aber in Eiı klar 

mit ihren früheren Neigungen fallen ihre Energien mit dem 4 
karman zusammen, so dals sie zum Wohle der ganzen ee it 
wirken. Solange der Körper besteht, wirkt auch das Karman, mas 

es nun ein Bhakta (ein Gläubiger, Liebender) oder ein Nästika ( 
Ungläubiger, Atheist) sein’°), Eine klare Einsicht haben jene, die in in 4 
getreuer Erfüllung des Karman sich ganz Gott weihen. sehen 
Karman in dem Fernsein von Karman, und das Fernsein vor Pen 
in dem Dasein des Karman. So gelangen sie zur Einheit a / 

A 
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Göttlichen, das Karman auswirkend, das frei sein muls von jeglicher 

Anhaftung. 
Wenn sie nun Karman ausüben im Geiste der Begierdelosigkeit, 

‘wird Karman zu Akarman (Nicht-Karman). Wo nur die körperliche 
Handlung zum Stillstand kommt, aber Begierde bleibt, da bleibt das 
‚Karman, wenn es auch äufserlich nicht in Erscheinung tritt. Jene, 

die das Karman in Erkenntnis dieser Wahrheiten ausüben, werden 

frei von Fesselung. 

Fünftes Kapitel. 

DIE UPÄSANA. 

Die Verehrung in all ihren Arten. 

Gemäls dem Sanätana-dharma wird das höchste Wesen oder Selbst 

von drei fundamentalen Gesichtspunkten aus betrachtet: als Brahman, 
ISvara und Virät-purusa'). 

Die höchste Art ist die des Brahman?). Das Brahman ist un- 
aussprechlich, unpersönlich, Geist und Sprache übersteigend, karman- 

los, erhaben über den Begriff der Schöpfung, Eines, nicht zweifach. 
Es kann durch drei Attribute bezeichnet werden: Sat (reinstes Sein), 

Cit (reinster Geist, Bewufstsein), Ananda (reinstes Glück). Seiner 

wesentlichsten Natur nach aber ist es Nirguna (attributlos, ohne Eigen- 

schaften). Das höchste Selbst, als I$vara (Herr)?), berührt den Be- 
reich des persönlich Bewufsten. Der I$vara ist Saguna (mit Attributen 
behaftet), die Mäyä lenkend, diese geheimnisvolle Macht (Sakti) seines 

Wesens, die da herrscht über die Schöpfung, deren Erhaltung und 

Zerstörung und das Karman betrachtend. Das ist der I$vara — der 
höchste Herr. 

In der dritten Art wird Isyara zum Virät-purusat). 
Hier steht er vor uns in der Unendlichkeit und Unermelslichkeit 

seiner physischen Form, wo er die Gesamtheit des sichtbaren Kosmos 
in der Mannigfaltigkeit der schöpferischen Idee umfalst, in der Ver- 

schiedenheit seiner makrokosmischen und mikrokosmischen Lebenstypeı 
Die Trinität des Veda. — Die grofsen Rsi’s, die Seher grauer 

Tage, nennen diese Trinität adhyätma, adhidaiva, adhibhüta, Brahman 

ist adhyätma, I$vara ist adhidaiva, Virät-Purusa ist adhibhüta. Nach 

dieser Dreibeit enthalten auch die Veda’s eine dreifache en 
als die drei Pfade zum geistigen Fortschritt: Jüana-kända WERT, 
Upäsana-kanda (Verehrung), Karma-kända (Handeln), | 
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a Upäsanä besteht in der Bemühung, die Gegenwart des höchsten 

Selbst zu realisieren, Dazu gehören alle Übungen und Gebrä 
seien es physische, seien es geistige, durch die der Mensch st ig 
voranschreitet auf dem geistigen Gebiete, um so endlich die - ; 

wart des Höchsten in sich selbst zu realisieren. Von all den Mitteln, 

die dem geistigen Fortschritt dienen, ist keines so lebenswichtig ft ür 
alle ohne Ausnahme als Upäsanä. E 

Nehmen wir Däna und Tapas (Mildtätigkeit und Askese). nu 

sind als Mittel des geistigen Fortschritts vorgeschrieben. Beide müsse ser 

sattva-artig sein, dies zu bewirken; beide müssen auf Verehrung g 

Karitas wie Askese müssen den Glauben zum Hintergrund haben. De 

Glaube ist ein notwendiges Merkmal der Verehrung, so dafs Däna ohne 
das Prinzip der Verehrung nutzlos ist, Ebenso mufs Askese die Liebe 

zum geistigen Ziel nmschliefsen, die zum Geiste der Verehrung gı 

hört wie diese selbst. Durch stetige Praxis führt Tapas zur Er 
starkung der Macht des Sattva und damit zur Herrschaft im Geistes- 

bereiche. Im Karma-yoga ist Verehrung, als Gegensatz zu Jüäna-yoga, 
ein ausschlaggebender Faktor. Wenn einer Karman übt und "nz 

der Göttlichkeit weiht, glaubend, dafs Gott eins und alles ist, ein 
solches Karman führt zum Ziel. Ebenso gehört zum Jüäna-yoga ei 
Glaube an die göttliche Führung durch Verehrung, die den Fortschritt 
zu Jnäna (Wissen) sichert, was gleichbedeutend ist mit der Realisation 
des ewigen Zieles. Wer sich an die Erreichung dieses Zieles gibt. 

ohne tiefinneres Mühen, kann es nicht mit Ruhe und Freiheit ver- 

folgen, weil ihm der lebendige Glaube mangelt, In Verwirrung ge 

schleuderi, wird es ihm schwer, wenn nicht unmöglich, dies Ziel 20 zu 
erreichen, das beschrieben wird als Nirvikalpa-Samädhi eder Zusta d, 
wo Erkenntnis, Erkenner und zu Erkennendes in eins zusammen 
fliefsen®). er» 

Hier soll bemerkt werden, dafs als das bekannte Prasthäna-traya 
des Vedänta die drei Anfangsstationen der Philosophie: die Upan yise A 
die Bhagavad-gitä und die Vedänta-sütra’s angegeben sind. Alle d 
sollen zur Erreichung des Jüäna (Wıssen) und damit zur Res ee 
des Brahman führen. Unter diesen dreien haben die Upan Di * 
ganz besonders die Verehrung zum Gegenstand. Aus senden T ae 
sachen kann man das leicht ersehen: Von der Gitä wird eind "u 
und nachhaltig die Verrichtung von Karman (Tat) eingeschärtt, sel 
dem, der Jüäna (Wissen) besitzt. Die Vedänta-sütra’ s, die mit ee 
suchung des Brahman beginnen®), zielen einzig Auch: dem Durch 

And en ‘ 
un 

leuchten der Beschaffenheit und Erreichung des Jüäna. Alsoj bt ‚ben 
diese beiden Prasthäna’s je einen besonderen Zweck, während mu 
Upanisad’s hauptsächlich Verehrung zu ihrem Ziele habe ED. ur oder 
Schüler der Upanisad’s wird sich des ersten Gebotes erselben € Ama 

Cenirsfn the Ars 
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innern, die Silbe Om‘) zu betrachten. Diese Art Verehrung wird ge- 
boten, weil diese urheilige Silbe ausdrücklich als Name des Brahman 

gilt. Durch Verehrung dieser Silbe gelangt man zu Nirvikalpa-Sa- 
mädhi, So ist die Verehrung ein Mittel, das in allen Religionen ge- 
boten wird. In dem Geist der Verehrung liegt die Zusicherung des 
Heiles auf dem Wege des Geistes. Ohne diesen Geist ist der Weg 
unendlichen Gefahren und Schwierigkeiten ausgesetzt. Das Geben ge- 
biert Eitelkeit, Tapas (Askese), Zorn, Karman (Handeln), Heuchelei und 

Anmalsung, Jüäna (Wissen), Stolz, welche Charakterfehler eine Art Ver- 
rücktheit darstellen (Unmäda=Rausch)®?). Demut, welcher der Geist der 

Verehrung fehlt, hat nichts, das der Zerrüttung Halt gebietet, die hinter- 

hältig des Menschen Geist umschleicht und umgarnt; statt ihm vor- 
wärtszuhelfen, stürzt sie ihn in den Abgrund des Kleinmuts und 
der Verzweiflung. Daraus entsteht die Versuchung. Denn wenn es 

wahr ist, dals die planmälsige Beobachtung von Däna und der anderen 
Anga's (Glieder) des Dharma?) zu materiellem Wohl, selbst zur Be- 
freiung führen, tragen sie doch den unvermeidlichen Samen des Falles 
in sich, wenn der Mensch abweicht von den Gesetzen, die die Rsi’s 
in ihrer Weisheit aufgestellt, die genaue Beobachtung zu regeln. Ein 
Feuerfunke kann durch Mithilfe von Ort, Zeit und anderen Neben- 
umständen zu einem alles verzehrenden Pralaya-Feuer (Feuer des Unter- 

ganges) werden. Die geringfügigste Kleinigkeit kann den Funken 
auslöschen und seine Entwickelung hemmen. So wird auch die mensch- 

liche Seele, die sich nicht auf ‚den ehernen Felsen der Verehrung 

gründet, immer auf lockerem Sand irren, wo das Ende Verdrufs und 
Verzweiilung ist, 

Bhakti (Hingabe, Liebe) als Lebensprinzip!"). 
Bhakti kann man den Präna (Lebensatem), das Lebensprinzip 

der Verehrung, Yoga den körperlichen Organismus dazu nennen. 
Bhakti ist jene Anziehungskraft der Liebe, durch die die Gegenwart 

des höchsten Herrn erreicht wird. Der Yoga umschliefst alle jene 
physischen und überphysischen Vorgänge, wodurch die Bewegungen 
des Geistes Antahkarana (Innenorgan!?) bezähmt werden, die zur Er- 

-langung des Ewigen befähigen. Bhakti erscheint in drei Zuständen oder 
Stufen, In der ersten und niedersten Stufe (Vaidhi) wird der Schüler 

' durch den Guru eingeweiht und zu praktischen Übungen angehalten, 
seinen Fortschritt zu fördern. Die zweite Stufe (Rägätmikä) ist durch 

glühende Andacht gekennzeichnet, wobei die Übungen der Andacht 
durch Wiederholung und Regelmälsigkeit ausreifen, wo die Liebe zu 
Gott auf ‚eine ‚höhere Stufe tritt, wo sie eine te Manifestation 

gebender, Liebenden). ein älkebiree, ein ee Er wählt g 
eine besondere Form des Höchsten, bält sich an sie mit Fenerei 5: 

Halle der Religionen I. 3 indira Gandhi Matlonmal 
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und erfreut sich der unbeschreiblichen Wonne des Bhakti-Gefühle 

Wenn der Bhakta. durch nie nachlassende Andacht die hohe m 

erreicht, wo seine Begierden schweigen, weil sie alle erfüllt : 

wenn er das Höchste immer und überall realisiert mit dem Aue 

Erkenntnis in Nirvikalpa-Samädhi (dem transzendenten Zur 5 

die Unterscheidung zwischen Erkenntnis, Erkennen und dem zu ” ; 

kennenden verschwindet), wo die Dreiheit zur Einheit wird, steht er 

auf der Höhenstufe von Bhakti, die parä Bhakti oder höchste Bh: 

genannt wird. Bhakti in der einen oder anderen dieser drei Stufi 

belebt und beseelt jegliche Praxis und jegliche Übung, gleich wie Pr h 

der Lebensodem den Körper belebt. Das höchste Ideal von Bh: 

als Liebe wird in einem besonderen Kapitel behandelt??). 

Der Sanätana-dharma teilt die Verehrung in fünf Klasenagil je 

nach dem Geiste von Bhakti in den Verehrern. Am Fufse der er 

steht die Verehrung der Elemente, der abgeschiedenen Geister u nd 

der dunklen Mächte, die sich gewöhnlich auf die niedrig oe 

und unentwickeltsten Seelen beschränkt. Dann kommt die Verehr re 

der Rsi’s, Deva’s und Pitrs. Die anderen drei Klassen zi hlen 

in ihren Reihen jene, die geradehin Verehrer des höchsten Geistes od yder 

des göttlichen Lichtes sind, in stufenmäfsiger Folge höherer M je 

festationen. Die dritte Klasse umschlielst die Verehrer der Avatäras 

(Inkarnationen der Götter). Die Verehrer der vierten Klasse h jegen 
eine ‚höhere Auffassung von der Ehre des Höchsten; sie verehren ibn 

in seiner Saguna-Form (unter Attributen und Symbolen). Be Ver- 
ehrer der fünften und höchsten Klasse betrachten den Ewi ” 

Nirguna (eigenschaftslos), der eigentlich nur als reinstes 7 

änanda (Sein, Geist, Wonne) gedacht ist. Der Ewige hat wei 

scheidende Vibhüti’s (Typen der Machtvollkommenheit), nämlich $ at 
tva und Tamas (Gut und Böse, Reines und Unreines), die Merkn ale 

der Deva’s und Asura’s (Götter und Dämonen) und ihrer Hier: - ! 

sind. Sie sind allegorisiert in dem Streit zwischen Deva’s und Ast 

wovon wir lebhafte Schilderungen in den Veda’s und Porana's, di 
heiligen Büchern der Hindu’s besitzen. Die Bhäta’s (Elemente) D 

die Preta’ s (abgeschiedene Geister, Gespenster), die oben € 
wurden, besitzen eine natürliche Verwandtschaft mit den Asufra Vüchti ten. 

Die Verehrung dieser Wesen, die Senkgruben von Schlecht ku 

sind, ist natürlichermalsen von der denkbar niedersten und e | 

gendsten Art. Die Rsi's, Deva’s und Pitr’s sind die natürlichen 
Besitzer‘ von des Ewigen sattva-artigen, guten Kräften, ic er 

ehrung steht weit höher und ist auch dem Sucher auf dem Weg 
Jüäna förderlich. 

Philosophie der Avatära’s (Inkarnatiouen), 

Nach den Hindu-Sästra’s zeigt die Entwickelung des.Le 
fs im 



Fünftes Kapitel. Die Upäsanä. 35 

diesem Planeten vier Grundtypen, die als die vier Stufen angesehen 
werden können, auf welchen der Lebensimpuls hineinzuschreiten hat 

bis zum Menschen, der Krone der Schöpfung. Die erste Stufe stellt 
den Vegetationstyp dar, wo sich das Leben aus dem Boden entwickelt, 
Die nächste Stufe zeigt uns den Sekretionstyp, wo sich Leben ent- 
wickelt durch die Exsudation von anderen organischen Lebewesen. Der 
dritte Typ ist der des eigeborenen, der vierte des leibgeborenen Lebens. 
Zu letzterem gehören die höherentwickelten Tiere und die Menschen. 
Die Rsi’s verteidigten die Lehre, dafs der Allerhöchste sich in sech- 
zehn Kalä’s (Zeitsechzehntel) manifestiert. Eine Zeit manifestiert er 
sich im Vegetationsreiche, vier in dem Tierreiche, von der fünften bis 
achten unter den Menschen, von der Stufe ‚‚der Wilden‘ bis zu dem 
höchstentwickelten Weisen. Des Höchsten Manifestationen als Avatära’s 
füllen den neunten bis sechzehnten Zeitlauf. Die Sästra’s sprechen 
von zehn, zwölf, vierzehn Zeit-Avatära’s wie auch vom Pürna-ava- 
tära (dem Voll-Avatära), wo sechzehn Zeitläufe gerechnet sind'®), 

Die Saguna-Upäsanä (Verehrung unter Symbolen und 
Eigenschaften). Die Verehrung des Visnu, Sürya (der Sonne), der 
Sakti (der göttlichen Macht) des Ganesa (des Elefantengottes, Gottes der 
Weisheit) und des $iva ist Verehrung des Saguna-Brahman. Die alten 
Rsi’swaren praktische Psychologen, vorderen Augen Vergangenheit, Gegen- 
wart und Zukunft offen lagen. Da dies der Fall war, wulsten sie, dafs der un- 
reine und unentwickelte Menschengeist die transzendente Unendlichkeit 
des Nirguna-brahman (des formlosen, attributlosen) nicht fassen konnte. 
Ihre schöpferische Einbildungskraft ersann deshalb gewisse Mürti's 
(Bilder), die gewisse Eigenschaften, auf Brahman weisend, verkörpern 
sollten. So konnte sich das Sehnen der Seele an etwas Konkretes 
klammern. Die Verehrung, die sich auf das Dhyäna (Betrachtung) 
‚dieser Bilder gründet, ist in Wirklichkeit Verehrung des Saguna- 
 brahman. Die Saguna-Verehrung zählt fünf Klassen, die daher stammen, 
dafs die Deva’s, die die verschiedenen Arten repräsentieren, womit 
das Brahman betrachtet werden kann, fünf an Zahl sind. Der Be- 
ginn dieser fünffachen Verehrung liegt in den fünf Tattva’s (Grund- 
elementen), die bei der Schöpfung des Menschen verschiedentliche 
Rollen spielen. In einigen herrscht Akä$a (Äther) vor, in anderen 
Vayu (Wind) usw. Es ist die fundamentale Tatsache der Menschen- 
erschaffung, der wir die Schaffung der fünf Deva’s danken, zugleich 

mit den fünf Arten ihrer Verehrung. Wir können uns einen Begriff 
machen über die Gröfse der Veda’s und Puräna’s, wenn wir die tiefen 
Ideen : zu verwirklichen suchen, die auf dem Hintergrunde der Saguna-_ 

Verehrung liegen. Also missen alle Saguna-Bilder des 
Selbst und alle Bilddarstellungen von Deva’s und Devi’s (Götter. Hi 
Göttinnen) verstanden werden als konkrete, sichtbare Darstellung ‘ 3 1 
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Ideen. Verehrung, die "auf der Ideenwelt tiefem geistigen Wert be- 

ruht und von daher stammt, ist Saguna-Verehrung. Nirguna-Ver- 

ehrung, wie sie die Upanigad’s lehren, ist, Betrachten des bob { 

Brahman als reinstes Sat-cit-änanda (Sein—Geist—Wonne), alle 

übersteigend. Um die Stetigkeit des Geistes bei der Verehrung des 

Nirguna-brabman zu bewirken, sind vier Arten von Betrachtung au- 

gegeben. & 

1. Sthüla-dhyäna, Betrachtung irgendeiner äufseren Form, 

Brahman darstellt; 

2. Jyotir-dhyäna, Betrachtung des inneren Lichtes; 

3. Bindu-dhyäna, Betrachtung des mystischen Punktes; 

4. Brahma-dhyäna, Betrachtung über das reine Brahman. 

Die erste Art des Dhyäna ist die des Saguna-brahman, von de 

eben gehandelt wurde; die zweite ist die Betrachtung über das Lich 
im eigenen Herzen, um es zu einer solchen Energie zu bringen, ur 

es zu Cit (Geist), Anschauung des Brahman, durchdringt; die iri 

Art ist Meditation im Stande des reinen Sattvaguna in der Cit-An- 

schauung der Prakrti. Diese wird nur dem Blicke des Yogin enthüllt, 

der einen hohen Grad der Entwickelung erreicht hat. Das ı eg‘ 
ee 

zu 

Dhyäna ist Meditation über das Nirguna-brahman, das jenseits alle 

Tattva's (Wesenheiten) liegt, das Begriff und Spräche übersteigt!4). 
So wird es klar, dafs in dem Sanätana-dharma verschiedene 

Systeme der Verehrung liegen, den Forderungen der Menschen in den u 
verschiedenen Stufen von geistigem und seelischem Fortschritt zu 
genügen. Hierin liegt seine Grölse und seine verständnisvolle Weit- 

herzigkeit. „ 

Yoga ist die Unterdrückung der Tätigkeiten des Geistes. Wenn 
dies vollendet ist, offenbart sich das höchste Selbst im Herzen gauz 

spontan. Wie die Reflexionen der Sonne verwirrt und verschwommen 

werden, wenn die Oberfläche des Wassers vom Winde bewegt wit 1; . 
wie sie klar und rein strahlen, wenn die Bewegung aufhört; so kann 
sich auch im Menschenherzen das höchste Selbst nicht rein und BB 
spiegeln, solange es von den Gemütsbewegungen hin und her getrie er P 
wird. Wenn die Bewegungen des Gemütes durch die richtige Praxis 
der acht Stufen des Yoga vollkommen zur Ruhe gelangt sind, IE I 
die Cit-Anschauung des alldurchdringenden höchsten Selbst im Herze en, 

offenbar. Die alten Rsi's haben in bezug auf die physischen and 
subtilen Körper zahlreiche Yoga-Arten entdeckt, die im grolsen und 
ganzen auf vier Hauptarten beschränkt werden können, ul? he tra- 
yoga, Hatha-yoga, Laya-yoga, Räja-yoga. Die praktische $ % 
Systeme wollen wir weitläufig schildern!?), 

Die Teile, die in den verschiedenen Yoga-Systemen zur id I pi gi 
gehören, enthalten praktische Übungen und Gebräuche, die e Y. 
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Wissenschaft gegründet sind. Sie sind so zahlreich und mannigfaltig, 

dafs man sicher die einen oder die anderen für die verschiedensten 

religiösen Sekten nützlich finden kann. Jene, die das verantwortungs- 
volle Amt eines Lehrers in irgendeiner Religion versehen, sollten 

die Yoga-pravesika und vier Samhitä’s!®) sorgfältig studieren. Da- 
durch könnten sie ihren Glaubensgenossen manches Gute erweisen, 

Der strebsame Schüler, der diesen Rat befolgt, wird sich selbst bald 
auf den rechten Pfad sehen, was ihm eine Quelle echter Herzensfreude 

sein wird, 

Sechstes Kapitel 

DER MANTRA-YOGA. 

Die Praxis des Yoga durch. Mantra’s. 

Von den vier Arten des Yoga beginnen wir mit dem Mantra- 

yoga. Die Welt ist nämarüpätmaka!), .d. h. die Welt besteht aus 

Name und Form. Der Geist kann nichts umfassen, was nicht Name 
und Form hat, Das gilt von allen Dingen der materiellen wie der über- 

materiellen Welt. Jene Übungen der geistigen Kultur (sädhana), die 

verrichtet werden unter Name und Form zur Bezähmung der Gemüts- 

regungen, tragen den Namen Mantra-yoga. 

Das Wüurzelprinzip des Mantra-yoga ist folgendes: Wenn ein 
Mensch zu Boden stürzt, erhebt er sich, indem, er sich mit den Händen 
auf den Boden stützt. In derselben Weise kann der Mensch, dessen 

Geist durch die vielen Gestaltungen von Nämarüpa abgelenkt und in 

weltliche Fesseln geschlagen wird, diese Fesseln verhältnismäfsig leicht 
brechen, indem er dasselbe Nämarüpa verwendet nach den Methoden, 

die die Meister geben?). 
Wo Kärya (Handlung), da ist auch Kampana (Vibration). Wo 

Vibration, da ist auch Tönen, ob das Ohr es auffängt oder nicht. 

Im Kanes der Schöpfung, als der erste Akt der Schöpfung in der 

Natur, die in einem gewissen Zustande des Gleichgewichts (Sämyä- 

vasthä) lag, sich regte, entstand die erste Vibration (pranava-dhvani), 

der Pranava-Ton. Das ist keine blofse Einbildung; die Yogin’s 

können diesen Pranava-Ton bewirken. Wenn der Yogin diesem Zu- 

stand des Sämyävasthä nahekommt, hört er diesen Ton. 

"Ebenso wie Prakrti (die Natur) im Zustande des Gleichgewichts 

zu dem Pranava eingestellt ist, so wird die Natur in dem Vais 

(dem Zustande des gestörten Gleichgewichts) mit gewissen Bija-ma ıtr r- L 
eur. „l 

(Wurzelformen) in Verbindung gebracht. Im Zustande des G 
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gewichts der Natur ‘stehen auch die drei Guna's (sattva, rajas und 

tamas) im Gleichgewichte. Wir wollen es an einem Beispiel darstellen, 
Wenn wir eine Schüssel, mit Wasser gefüllt, schütteln, bewegt sich | 

das Wasser. Dann entstehen Wirbel und Gegenwirbel, bis das Wasser 

in seinen kleinsten Teilen bewegt wird. So werden auch in der Na- 

tur, im Zustande des Gleichgewichts, wenn das erste Wirken. einsetzt, 

die drei Guna’s in gleichmälsige Schwingung versetzt, welche Ira 
dem Omkära (Om-Laut) zugeschrieben wird. Wie das Wirken in der 

Natur weiterschreitet, und die Natur in den Vaisamya-Zustand über- 

tritt, wo die drei Guna’s wirken und sich entgegenwirken, en 

verschiedene Töne, je nach den verschiedenen Vibrationen, Diese 
Töne gehören zu den Bija-mantra’s. Der Omkära oder der Bija- . 
mantra, vom Munde ausgesprochen, ist sozusagen das synonyme 

Äquivalent des unartikulierten Urtones. Diese Urtöne werden vor 
nommen durch den Samädhi (Versenkung). Der. Pranava-mantra ist 

das Äquivalent für das Brahman, der Bija-mantra für die hg enen 
Saguna-Formen, die Götter und Göttinnen?). 

- Wiederum bestehen die Mantra’s aus Zweigen und Blättern oder 
sind selbst solche, Die Zweige und Blätter sind bhävätmaka, d. u - 
sie beziehen sich auf den Grund der Gemütsbewegungen. Ein 
kann sein: nur Omkära oder nur Bija; oder Omkära*), Bija und 
Zweige; oder Zweige und Blätter allein. So entstehen verschiedene 

Typen des Mantra.. Einem Anfänger wird jener Mantra mitgeteilt, für 
den er nach Prüfung am besten geeignet erscheint, je nach seiner 

Natur, Neigung und Auffassungskraft. Unter diesen Bedingungen m als. 
das Aufsagen eines Mantra nützlich werden. Betrefis Aufsagens der 
Mantra's gibt es drei Arten: 1. Väcanika (mündlich) das Aufsagen, 
dafs die Worte von anderen vernommen werden; 2. Upämsu, dus uf ze 
sagen, bei dem nur der Beter die Worte vornimahh: 3. Mannsika, das 
Aufsagen im Geiste, ohne Bewegung der Zunge. Die letzte ‚Art ist 
die beste, die zweite besser als die erste°), 

Im Mantra-yoga wird die Betrachtung der Sthüla-Form de 
materiellen) vorgeschrieben. Es gibt vier Arten: 1. Sthüla-dhy an: 
Betrachtung der materiellen Form; 2. Jyotir-dhyäna, Betrachtung d iR 
Lichtes; 3. Bindu-dhyäna, Betrachtung des Punktes, der in Sädh 
verwirklicht wird; 4. Brahma-dhyäna, Betrachtung des Brahman. 

Räja-yoga ist die Betrachtung des Brahman vorgeschrieben, im I = I 
yoga die des mystischen Punktes, im Hatha-yoga die des inneren Lichte: 
im Mantra-yoga die des konkreten Symbols (Schüla-Ahysna)9). 
konkretem Symbol ist das Bild gemeint, das für eine der & o7 | 
änderlichen ewigen Satya-Eigenschaften Gottes steht, 1a 

In dem Sanätaı ı-dharma gibt es nichts der Art wie” 

trachtung eines vergänglichen Bildes. Im arischen $ästra ok. eine 
Cenire re A 

Er 



Sechstes Kapitel. Der Mantra-yoga. 39 

Bilderverehrung. Der Sthüla-dhyäna des Mantra-yoga hält sich an die 
tiefen, heiligen Wahrheiten des Gottesreiches. Die Formen dieser 
ewigen Wahrheiten und Kräfte sind nur als Symbole gedacht, als 
Gegenstände der Betrachtung. Diese Formen gründen auf wahren, 

ewigen und heiligen Ideen’). 
Der Mensch ist ein Sklave von Ideen’ und Gefühlen. Auch nicht 

einen Augenblick kann der Menschengeist sich befreien von Ideen 

und Gefühlen. Ein sündiger Akt, der von reinen Ideen oder Im- 

pulsen kommt, wird rein; und ein tugendreicher Akt, der von un- 
reinen Ideen und Gefühlen stammt, wird sündig, z. B.: das Töten 

eines Mitmenschen ist ein sündiger Akt; aber wenn das Töten ge- 
schieht aus gerechter Ursache, in Verteidigung des Fürsten oder eines 

Sädhu (Heiligen), wird es ein guter Akt, wegen seines Motives, Es 
ist eine gute Tat, einen unglücklichen Mitbruder zu schirmen und zu 

schützen; aber einen Verbrecher zu schirmen, wäre das Gegenteil 
einer guten Tat. Deshalb wird im Sanätana-dharma der Reinheit des 

zum Handeln treibenden Gefühles grolse Wichtigkeit beigelegt, wenn 
von ihm die menschlichen Taten ausgehen, Um das. Bhärva-tattva 

zu erfassen (die Philosophie der zum Handeln treibenden Gefühls- 

ursache), muls man verstehen, dafs die Beziehung, in der der Gegen- 

stand der Betrachtung als Objekt der Sinne zu den Sinnen steht, 
wahrgenommen werden kann. Aus einer Betrachtung über das Wirken 

der Sinne kann das mentale Gefühl, das auf dem Grunde ihrer Ak- 

tivität ruht, erfalst werden. Nehmen wir z.B. ein Weib als Sinnes- 
objekt des Auges, das verschiedene Gemütsregungen wachruft. Wenn 

der Bhäva (als Aktionsgrund des Gefühles) des Mannes, der das Weib 
‚sieht, unrein ist, dann betrachtet er das Weib lediglich als Lustobjekt; 

ist der Bhäva aber rein, sieht er in dem Weibe nur den Gegenstand 

heilighehrer Mutterschaft, ja das Symbol der göttlichen Mutter. Bhäva 
ist es daher, von dem des Menschen Charakterart abhängt. "Alle Be- 

ziehungen zur Welt hängen von Bhäva ab, insofern sie in gutes oder 
schlechtes Licht gesetzt werden. Die Natur des Bhäva ändert den 
gesamten Lebensanblick. Der reine Bhäva verleiht allem ein leuch- 

tendes Ansehen und stempelt alles zu einer religiösen Pflicht, voll- 

bracht im Angesichte des Höchsten. Der unreine Bhäya lenkt ab 

vom Wege der Pflicht, der der Weg zum Glücke ist. Deshalb wird 

im Sanätana-dharma besonderer Nachdruck auf den Bhäva gelegt, 

und viele Methoden in unseren heiligen Schriften werden gelehrt, den 
Bhäva rein zu halten durch Realisation seiner Svarüpa-Form (der 

ureigenen, reinen Form). 

‘ Die verschiedenen heiligen und geistigen Ideen und Gefühle, die, r” 
in das Reich des Bhäva gehören, wurden dargelegt in den Bearbeitungei 1 
der Systeme des Sthüla-dhyäna des Visnu, des Siva, der Devi und anderer} 
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göttlicher Systeme. Wir geben unsere Meinung klar wieder in eitee) > 

kurzen Erläuterung der heiligen und tiefen Bedeutung des Durgä- r 

Bildes, des Bildes, das als Hauptdarstellung der Sakti (der göttlichen 
Macht) gilt. Der Dämon (Mahisäsura) stellt den Guna des Tamas, 
vor, der von:dem Löwen (rajas)”), auf dem die Mutter Durgä reitet, 

besiegt wurde. Sie ist allheilig, ganz Sattva-guna, brahmarüpini (brahma- 
wesenhaft), die zehn Richtungen der Windrosse mit ihren zehn Armen 

umfassend. Ihre allmächtigen Hände halten gewaltige Waffen. Auf 
der einen Seite ist Ganapati (der Elefantengott der Weisheit) und 

Laksmi (die Göttin des Reichtums), auf der anderen Seite sind Kärtti- 
keya (der Kriegsgott). und Sarasvati (die Göttin der Wissenschaft), 

Bedarf es jetzt noch einer besonderen Erklärung, dafs Durgä die all- 

mächtige Mutter ist (mahämäyä) und kein „Bild“? Insofern ist Sthüla- 
dhyana (Betrachtung der materiellen Form) nieht Götzendienst, sondern 
erfüllt von den tiefsten, höchsten und hehrsten Ideen. 

In dem Mantra-yoga sind als Anleitungen zur Betrachtung ver- 
schiedene Bildformen gegeben, Embleme der fünf göttlichen Attribute 
(pahca-saguna-deväimaka), neben dem Hersagen der Mantra’s. Das 
Saguna-dhyäna ist fünferlei Art, das von Visnu, Sürya, Devi, Ganesa, 

$iva, Der Grund der Fünfteilung liegt nach den Maharsi’s (grolse 

Rsi's) in der Fünfzahl der Urelemente, wie auch die Menschennat 

in fünf Klassen geteilt werden kann. Deshalb wurde dieses Dhyana 
in fünf Teile zerlegt, um den Bedürfnissen von fünf verschiedene 
Naturen gerecht zu werden. Wie bei dem Sadhana (der Übung) dem 
Schüler jene Mantra’s anvertraut sind, die am besten seinen Neigungen 
und Fähigkeiten entsprechen, so sollte bei dem Dhyäna jene der fünf 
Eigenarten desselben vom Lehrer vorgeschrieben werden, die am 
besten mit den geistigen und physischen Charaktereigenschaften ies 
Sädhaka (des Übenden) in Einklang steht. 

Der Mantra-yoga zerfällt in sechzehn Stufen: 
“ 1, Bhakti (Andacht). 

2. suddhi (Reinheit), die wieder verschiedene Abarten hat, wies 
Dik-Suddhi (Reinheit der Himmelsgegenden, wo der Sädhaks 
sitzt; Sthäna-Süddhi (Reinheit des rechten Ortes); Sarira-Saddhi | 
(Reinheit des Leibes); Antara-Suddhi (Reinheit des Geistes) usw. 

3. Asana (Körperhaltung beim Sitzen, um Japa (Gebet) oder 
Dhyäna (Betrachtung) zu vollbringen; dazu gehört auch der 
Gegenstand, auf dem man sitzt. 

4. Paivänga-sevana (Fünferdienst) das Lesen der. Gitä, des hei- 
ligen Buches der Sekte, zu der der Sädhaka gehörtz-das 
Wiederholen der tausend Namen Gottes; das Beten de ‚Stölr®‘ 

oder Hymnen zu Gott; Kavaca, die RER Waffenrüstung 
Hrdaya, Lieblings-Lobeshymnen in der Sekte. 
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5. Acära (Lebenswandel), der vom Sädhaka befolgt werden 

mufs. Der Acära ist dreierlei Art, entsprechend den drei 
Guna’s. 

6, Dhäranä, die Methoden über den Begriff des Selbst; es sind 
zwei, je nachdem die innere oder die äufsere Welt betrachtet wird. 

7. Divya-desa-sevana. Das Mittel, durch das die Verehrung voll- 
bracht wird, heilst Divya-desa. Es gibt solcher sechzehn: 

a) Agni (Feuer); 

b) Amba (Wasser); 
c) Linga (Emblem); 

d) Vedi (Opferaltar); 

‘e) Bhittirekha (Mauerschmuck); 

f) Citra (Malerei); 
g) Mandala (Opferkreislinien); 

h) Visikha (Pfeil); 

ji) Nitya-yantra®) (Säligräma, Nerbuddesvara); 
j) Pitha (mystischer Kreis des Präna); 
k) Bhäva-yantra (mystische Diagramme, verschiedene Gott- 

heiten darstellend); 

l) Mürti (Bild, Gestalt); 

m) Vibhüti (lebende Wesen, in denen sich eine göttliche 

Eigenschaft offenbart wie in einer Kumäri, (Jungfrau); 
n) Näbhi (Nabel); 
0) Hrdaya (Herz); 

p) Mürdhan (der Zwischenaugenbraunenkreis). 
Durch das rechte Verständnis der Divya-desa’s wird es ein- 

leuchtend, wie der Sanätana-dharma die verschiedensten mate- 

riellen Mittel heranzieht, den formlosen, allgegenwärtigen Gott 
zu verehren. Jene, die nicht erkennen, auf wen diese Gegen- 

' stände gehen, nehmen in ihrer Unwissenheit an, dafs diese 
der Gegenstand der Verehrung seien, 

8. Präna-kriyä (Prozesse, die sich auf den Atem beziehen; hier- 

ber gehört Pränäyäma und Nyäsa (Atemregulierung und Lo- 

-  kalisierung des Atems auf bestimmte Körperteile). 
9. Mudrä, Gestikulationen, um den Göttern zu gefallen. 

10, Tarpana (Wasserspenden). 
ll. Havana (Feuerspenden). 

12. Bali (Opfergaben). 
13. Yäga (Verehrungsopfer; es ist zweierlei Art, je nachdem es 

- auf äufsere oder innere Verehrung geht). 
14. Japa (Gebet). En 
15. Dhyäna (Betrachtung). LEE: 7 
16. Samädhi (Versenkung). nr ha 
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In dem Mantra-yoga wird der Zustand der Versenkung Gamädh) 

Mahäbhäva (grolser Gemütszustand) genannt. Beim Durchgehen dieser 

sechzehn Stufen, in richtiger Ordnung und in strengem Gehorsam 
gegen die Anordnungen des Meisters, gelangt der eingeweihte Schüler 
zu dem Zustande des Samädhi, wo er sein inneres Selbst sieht u nd 

die Nähe Gottes erreicht. Durch Samädhi wird es bewirkt, dals ie 

Svarüpa-Form Gottes (Wesenheit) verwirklicht wird. 

u 

Siebtes Kapitel 

DER HATHA-YOGANn. 

Die Praxis des Yoga durch physische Übungen. 

Die Sädhana’s (Übungen), durch die der Mensch seine Cittavrtti’s 

(Gemütsbewegungen) unter seine Herrschaft bringt und die Nähe 
Gottes erlangt, wurden von den heiligen Rsi’s in vier Fa getailt: * 

1. Mantra-yoga; 

2. Hatha-yoga; | 
3. Laya-yoga; | | 

4, Räja-yoga. Ei 
Diese vier Systeme wurden ausgearbeitet gemäls der Jäti ( wer 

und Art der Übungen), in Verbinduug mit verschiedenen ‚die 
Cittavrtti's zu beherrschen. Der Hatha-yoga umfalst jene Säc .- 

(Übungen), die sich an erster Stelle in ihrer Betätigung Su 

Sthüla-$SariIra (den grobmateriellen, physischen Körper) bezieh x 
Dieser grobmaterielle (sthüla-sarira) wie auch der feinmateı Ile 

(süksma-Sarira) Körper haben ein und denselben Konnex; decä as 
materielle ist nur eine Begrenzung, eine Zirkumskription an 
materiellen Körpers. Darum heilsen alle jene Vorgänge, die | 

Rsi’s so angeordnet wurden, den materiellen Körper zu dem Zwe rec) 
unter seine Herrschaft zu bringen, dafs dadurch zuletzt die E Las. 

schaft über den feinatomischen, übermateriellen Körper, über di 
Leidenschaften und Impulse des Gemütes gesichert wird, Hatha-; yoga. 

Nach der Sämkhya-Philosophie besteht die Schöpfung, (sthüla-- 
$arıra und süksma-$arira) aus vierundzwanzig Tattva’s (Gru nd- 
prinzipien, konstituierende Elemente). Das Präkrtika- ag vie, ( die 
materielle Welt und Natur) besteht aus diesen vi dene ee 
menten (tattya), das fünfundzwanzigste Tattva ist > Parap (Ge est, 

Unter diesen vierundzwanzig Elementen (Tattva’s) sind: „ 
[ Mahätattva (first intelligence, Intellekt), 
’Ahamtattva (Ego, Ich-Prinzip), 
 Manas (mind, Denkorgan) : 
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Rüpa (Gestalt), 

Rasa (Geschmack), | 
Gandha (Geruch), dieseheilsen diefünf Tanmätra’s(Reinstoffe). 
Sparsa (Gefühl), 

$abda (Ton). 
Auge, 

Ohr, 
Nase, diese heilsen die fünf Jüänendriya’s (Erkenntnisorgane). 
Zunge, 

Haut, e 
Väc (Rede), 
Päni (Hand), | 
Päda (Fuls), diese heilsen die fünf Karmendriya’ 5 

Payu (Anus), (Tatorgane)., 

“  Upastha (Sexualorgane), 
Diese achtzehn Tattva’s bilden den Süksma-$arira (den feinen 

Körper). 
en (Erde), Jala (Wasser), Tejas (Feuer), Väyu (Wind), 
Akäsa (Äther) bilden den Sthüla-Sarira (den groben Körper). 

Das fünfundzwanzigste Tattva ist der Purusa (Geist). Er ist 

nur Zuschauer, Zeuge bei der Verbindung des materiellen mit dem 
übermateriellen Körper. Der Purusa wohnt in dem Körper, aber er 
ist nirlipta (michtvermischt, nichtberührt von und mit ihm)?). 

In dem »Sanätana-dharma bedeutet der Tod nichts anderes, als 

dafs der Süksma-$arira der neunzehn Tattva’s den Sthüla-$arira der 
fünf Tattva’s verläfst, der sich nun einen anderen Sthüla-Sarira sucht. 
Dieses Verlassen und Trennen heist Tod. 

‚ Der Jiva (Seele als Lebensprinzip des Körpers) verlälst seinen 
Sthüla-Sarira, wenn er den Lauf des Karman vollendet hat, insoweit, 
als er zu diesem Zwecke seinen Sthüla-$arira angenommen hatte; die 

übrige Schuld des Karman zu zahlen, muls er sich einen neuen 
Sthüle-Sarira suchen. Das ist wie das Ablegen alter und das Anziehen 
neuer Kleider. Es ist das Ablegen des Sthüla-Karira, was Tod ist. 
Der Jiva stirbt nie; immer und immer wieder legt er seine fleisch- 
liche Hülle ab, eine andere zu finden®). 

Da der Körper nun der „materielle Ausdruck der Seele“ ist, 
wie die Philosophie des Abendlandes sagt, oder wie unsere Sästra’s 
lehren: Da der Sthüla-$arira so beschaffen ist, dafs er den Süksma- 
‚Sarira befähigt, in ihm das Karman auszuwirken, das der Süksma- 
$arira sich. ‚zugezogen — in anderen Worten: Da der Sthüla-Sarirs 
nach der Natur des Süksma-Sarira gebildet ist und beide in er 
Körper verbunden und von einander abhängig sind, so folgt natürlicher- 

_ weise, og bei dem Handeln des Sthüla-Sarira auch der - 
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$arira handelt. In dem Yoga-sästra werden die hervorragend 

tigen physischen Übungen des Hatha-yoga für Individuen vera 
Temperamente vorgeschrieben, sozusagen in der Ordnung, dals sie 

vorerst ihren physischen Körper vollständig in der Gewalt haben durch 

die vorgeschriebenen Sädhana’s. Diese 50 gewonnenen Kräfte müssen 

sie dann nach innen einstellen, um den Astralkörper in ihre Gewa it 

zu bekommen. Auf diese Weise müssen sie ihre geistigen Tätigkeiten 

unter ihre Herrschaft bringen und sich vorbereiten, den Herrn 
sehen, was das Ziel und Ende des Yoga ist*). \ 

In den Sädhana’s des Hatha-yoga "gibt es einige Besonderheit 

In dem Mantra-yoga wird auf äufsere Zeremonien besonderes Gawi, 
gelegt. Doch gibt es in dem Mantra-yoga eine innige we 

mit Dingen, die aulserhalb des physischen Körpers liegen. Besondere 
Beachtung ist gelegt auf den Varna-dharma (das Kastengesetz), Purusa- 

dharma (Pflichten für Männer), Näri-dharma (Pflichten für Frane 

 Asrama-dharma (Erfüllung der vier. Lebensabschnitte), Ärya-dharma 

(Pfliehten für reinblütige Arier), Anärya-dharma (Pflichten für N 

arier. Im Hatha-yoga sind solche Besonderheiten kaum zu finden 

Im Hatha-yoga hängt die Tauglichkeit des Schülers von seiner physi- 
schen Geeignetheit oder Nichtgeeignetheit in Beziehung zu der Was 
ab. Im Mantra-yoga mag der Mantra-Spruch, der einem Ma 

anvertraut wird, nicht für ein Weib geeignet sein, der des Brahmanen 
nicht für einen Südra. Im Hatha-yoga gibt es kaum einen solchen 

Unterschied. In der Weihe für den Hatha-yoga ‘wird einzig au 
‘die physische Tauglichkeit des Schülers und seinen Adhikära, sel 

Wertsein oder Nichtwertsein der Privilegien, geachtet, Im Mantra- 
yoga gibt es kaum eine Anleitung, einen untüchtigen Körper für die 

Sädhana’s tüchtig zu machen. Dagegen gibt es im Hatha-yoga wi nder ; 

bare Anweisungen, nicht nur einen untüchtigen Körper tüchtig zu 
machen, sondern auch den Körper von schädigenden Sekretionen u 1 

Einflüssen zu befreien. n 

Im Mantra-yoga wird die Betrachtung eines konkreten $ n bols 
als Darstellung einer Wesensform der Gottheit vorgeschrieben, 
während im Hatha-yoga die Betrachtung auf ein vorgestelltes Licht 
zentrum gelenkt wird. Im Mantra-yoga werden verschiedene Götter 
und Göttinnen betrachtet, während im Hatha-yoga die Lichterscheinung 
Gottes, des Lichtes aller Lichter, betrachtet wird. a 

Im Mantra-yoga wird der Zustaud des Samädhi (Versenkung), 
der volle Bewulstlosigkeit gegenüber der äufseren Welt bedingt, durch 
Betrachtung der Mittel des Näma-rüpa erreicht. Im Beau wird 
der Zustand des Samädhi durch die Kontrolle des Ein- v 
atmens, die zur Beherrschung der Geistesregungen führt,/_erät 
Der Zustand des Samädhi im Mantra-yoga wird Mahäabhara (grt 
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Gemütszustand), im Hatha-yoga aber Mahäbodha (grofses Erwachen’ 
genannt. 

Die die Praxis des Mantra-yoga üben, können viel gewinnen durch 

das Anwenden gewisser Übungen des Hatha-yoga, wie es auch um- 
gekehrt gilt. Die Rsi's verkündeten, dafs in Übereinstimmung mit 

Adhyätma (auf das Selbst, bezüglich), Adhidaiva (auf höbere Kräfte 

bezüglich), Adhibhüta (auf äufsere Kräfte bezüglich) die drei Dinge 
Manas (Denksinn), Väyu (Wind, Lebensatem), Virya (Vitalfluidum, 

Manneskraft, Semen) eins sind. Die Herrschaft über Manas begründet 
auch die über Väyu und Virya. Wer Väyu beherrscht, beherrscht 

auch Manas und Virya. Wern danu mit Hilfe des Yoga das Virya 
beherrscht und aufwärts geleitet wird, kann der Yogin dadurch auch 

ohne besondere Mühe seinen Verstand und Lebensatem beherrschen. 
Im Räja-yoga hängen die Vorgänge vorzüglich mit der Vernunft zu- 

sammen, während in Mantra-Hatha-Laya-yoga besonders Denksinn, 

Lebensatem und Vitalfluidum in Anspruch genommen werden. Im 

Laya-yoga sind die Verstandestätigkeiter der Hauptfaktor, während in 

dem Mantra- und Hatha-yoga die Vorgänge hauptsächlich auf Väyu- 
dhäranä (Kontrolle des Lebensatems) und Reto-dhäranä?) (Kontrolle 

der Scmentätigkeit) gehen. Für den Mantra-yogin ist unbedingte 
physische und mentale Keuschheit zugleich mit der Herrschaft über 

die Sementätigkeit erfordert. Für den Hatha-yogin wird überdies 

Pränäyäma (Regulation des Atems) und Väyu-nirodha (Hemmung des 
Atems) unbedingt verlangt. - Die praktischen Übungen des Hatha-yoga 
werden in sieben Stufen geteilt: 

Erstens das Sat-karman®), die Sechsübung genannt, die sechs 
Vorgänge umfalst, Mit ihrer Hilfe werden Hirn, Gurgel und Unter- 
leib von jeder Unreinlichkeit gesäubert. Diese Reinigung macht den 

Körper für die Yoga-Übung tüchtig. Viele solcher Kraftstüäcke werden 

unter Sat-karman verlangt, die für den modernen Anatomen und 
Physiologen unglaublich scheinen, wenn sie dieselben nicht selbst sehen; 

und weun sie dieselben sähen, ständen sie vor einem Rätsel, 
- Die zweite Stufe heilst Asana) (Sitz). DasEinordnen der Glic- 

der in verschiedene Sitzweisen durch die vorgeschriebenen Methoden 

wird Asana genannt. Ihre Zahl ist dreiunddreifsig. Mit Hilfe der - 
Asana’s wird der Körper zäh und stetig, ein würdiges Instrument des 

Yoga. 

Die dritte Stufe heifst Mudrä®), Es gibt ihrer vierundzwanzig 
Arten. Das Objekt dieser Übungen bildet die Verwirklichung der 
Stetigkeit des physischen Körpers, um die physischen Organe 
Funktionen unter die Herrschaft des Yogin zu bringen. 

‚ - Die vierte Stufe heifst Pratyähära®). Die Übungen di er ' 
verleihen dem Schüler Macht, in die innere Welt zu schreiten, un 
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. 
die physische Ebene zu tauchen, um das Wirken der überphysischen 
Maschinerie zu beobachten. Mit der Hilfe von Pratyähära erlang 
der Yogin die Dhiratä, das Gleichgewicht oder die Stetigkeit des 
Süksma-$arira. | 

Die fünfte Stufe ist Pränäyäma!’). Die Luft, die wir 
Nase einatmen und ausstofsen, ist materielle (sthüla) Luft. In di 

Luft wohnt, wenn wir so sagen dürfen, der Süksma-Äther, dä 

Luft, die wir atmen, belebt und beseelt. Diese belebende Äth ar 4 
ist Präna-väyu (Lebensodem). Es ist verständlich, dafs man ( urch 
Beherrschen des Sthula-väyu (des materiellen Atems) auch den DER DR 

vayu beherrscht. Der Vorgänge des Pränäyäma sind acht. Durdi } 
Regulation des Atems wird die Erhebung und Erhöhung des physischen 

Körpers in einen Zustand von Imponderabilität und Intangibilität na ch 

und nach bewirkt. So wird der Yogin befähigt zum Betreten der 

inneren Welt. . 2 
Die sechste Art ist Dhyäna (Betrachtung). Bei der Ausübung des 

Dhyäna soll der Verstand auf einen Lichtpunkt (Jyotis) Konzentt a 
werden. Durch die Betrachtung des Lichtpunktes erreicht der Yogin 

die Stufen des Ekatattva (Allineinem, Einsinallem); und dadure ch em 
reicht er den höchsten Punkt des Hatha-yoga, den Zustand & se 
mädhi, Mahäbodha genannt. Der Mahäbodha-samädhi deutet die Er- 
langung des Saptamädhikära, der siebten und höchsten Stufe an. I n. 
diesem Zustand des Samädhi sieht der Yogin Gott und eriaiprne 
lösung, das Ziel des onen (mukti), 

Achtes Kapitel 

DER LAYA-YOGA. 

Die Praxis des Yoga durch die feineren Kräfte der Natur. 

Im Yoga-darsana (Yoga-Philosophie), das das Fundament u: 
Halt der Upäsanä ist, wird der Yoga definiert als das | er tem def 
Vorgänge und Methoden, wodurch die Cittavrtti’s (die. Ber = ind 
Funktionen des Denkorgans) gelernt und beherrscht werden. Im Be- 
herrschen der Geisteskräfte durch den Yoga wird das Objekt a“ 
Verehrung, Paramätman, dem inneren Bewufstsein des Ei nge ihten 
offenbar. Dieser Zustand der Realisation des er 
Samädhi, das Ziel und Ende, die letzte Frucht der Yog 
der Upäsanä (Verehrung)?). - 

In der Wissenschaft nimmt der Laya-yoga den ı 
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unten den vier Yoga-Systemen ein. Laya-yoga ist schon eine höhere 
Stufe in dem Systeme des Voranschreitens (adhikära). 

In der Viräj, dem absoluten und unendlichen Körper 6ottes, ist 
das weite All mit seinen zahllosen Sonnen- und Weltsystemen ent- 
halten (brahmända). 

Nach der Veda-Wissenschaft ist es bewiesen, dafs in jeder der 

zahllosen Brahmända’s die Trinität von Brahman, Visnu und Mahes- 
vara enthalten ist als die unmittelbaren, kosmischen, intelligenten 
Kräfte Gottes?). 

Es gibt verschiedene Reihen von Rsi’s, Devatä's und Pitr’s zur 

Erhaltung jedes Brahmända. Jedes Brahmända hat gewissermalsen 
_ seinen eigenen Vyasa, Vasistha, Angiras und andere Rsi’s; seinen 

eigenen Aditya (Sonnengott), seinen Vasu, Rudra, Indra kind andere 

Devatä's; seinen eigenen Aryaman und andere Pitr’s. Sie vollführen 
die Mednungen in dem geistigen, materiellen und übermateriellen 

Brahmända. Sie offenbaren sich im Beginne ihres eigenen Brahmända 
und verschwinden mit dem Erlöschen desselben. - 

Die Rsi’s sagen, dafs, wie Sonnenstrahlen, durch das Fenster 

dringend, unzählige Stäubehen in dem Zimmer dem Auge enthüllen 
s0 auch der Virät-purusa als Mahäkäsa (absoluter Raum) mit zahl- 

losen Brahmända’s angefüllt ist, obwohl jedes derselben erlischt, 

wenn seine» bestimmte Zeit um und sein Lauf vollendet ist, Dies ist 
die wundervolle Lilä-vigraha des Virät-purusa, seine materielle Form, 

die sein kosmisches „‚Spiel‘* umfafst; wörtlich Formenspiel, d, h. der 
Kosmos und das Spiel seines Willens in kosmischen Phänomenen, die 

sich vereinigen, sein Bild zu formen, als Lilä-vigraha, der Verstand 

und Sprache überschreitet. 
Die Beziehung der individuellen, lebenden Körper in ihren drei 

Stufen zu der kosmischen Schöpfung oder auch die Beziehung des 
?inda zum Bralmända ist ähnlich dem Verhältnisse, in dem die Bäume 

zum Wald stehn®). Der Pinda ist das individuelle Sein, das Brah- 
mända ist das kollektive Ganze. Es gibt Rsi's, Devatä’s, Pitr’s in 
‚jedem individuellen Körper, wie es Rsi’s, Devatä’s, Pitr’s in jedem 
Brahmända gibt, die über die materiellen, übermateriellen und geistigen 

Verhältnisse dieses Systems herrschen. _ In jedem menschlichen Sein 

steht jedes Ereignis, das zur intellektuellen oder zum geistigen Teil 

des individuellen Seins gehört, unter dem Einflufs der Rsi’s. Die 
Handlungen und Objekte des Geniefsens von Gutem oder des Duldens 
von Bösem werden von den Devatä’s bei jedem menschlichen Sein 

gelenkt. Und was nottut in der Hervorbringung und Erhaltung des 
Physischen Körpers jedes menschlichen‘Seins, steht unter der pe r 
Fürsorge der Pitr's. in 

Die Kräfte von Anziehung and Abstofsung, die im und 
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den Brahmända’s, Planeten und Sternen wirksam sind, und die dieselb 
verbinden, sind ebenso wirksam in bezug auf jeden Men 
menschlichen Körper und bilden verbindende Glieder, Noch mel 

Cit-sattä (absolutes Bewulstsein), Sat-sattä (absolutes Sein), Prakrti- 
$akti (weibliches Prinzip der Gotteskraft), welche das Brabmända stützen, 
durchdringen und in Gang halten, sind in jedem Jiva-deha (lebenden 
Körper) gegenwärtig. Von dem, was oben angedeutet wurde vonder 
Beziehung und Verbindung von YVyasti und Samasti (Mikrokosmas 

und Makrokosmos), zwischen Individuum und Universum, kann man 

sich einen Begriff machen über die Idee des Laya-yoga. Der Laya- 
yoga kann in einem Wort definiert werden als das System, das darauf 

hinzielt, die Kräfte und Fähigkeiten des Geistes zu bemeistern, durch 

das Versenken der Prakrti-Sakti (des Körpers) in die Purusa-sakti 

(Geist; nach der Beherrschung der Gesetze von der Verbindung 
von Pinda und Brahmända (von Vyasti und Samasti), um dadurd 
den Pfad der Befreiung zu finden‘). 

Die Rsi’s grauer Tage, vor welchen Vergangenheit, Gegenwa 

und Zukunft wie ein Buch offen lag, ersahen mit Hilfe ihrer aber- 

natürlichen Yoga-Kräfte gewisse Stellen im Körper des Menschen Is 
Pitha’s (besondere Sitze) der Rsi’s, Devatä’s, Pitr’s. Sie hatten ebenso | 

wahrgenommen, dafs der lebende sn Körper ständig unter a 
dem Einflulse der Anziehung und Abstofsung der Planeten und Sterue 
steht und stetig von den Himmelskörpern beeinflufst wird. De 
weil sie gesehen und erfahren hatten, wie der Mensch von den Him 
welten beeinflulst wird, gründeten sie die Wissenschaft der ai 4 
auf der Basis der Astronomie. Die Methode der Entdeckung ( ser 
und anderer Wissenschaften durch Yoga ist von dem grolsen R N 
Pataöjali im dritten Kapitel seines Yoga-darsana beachrleBem Die 
Rsi's haben in ihren Yoga-Werken, (nachdem sie die Tats al 2 
obachtet und verwirklicht hatten), festgestellt, dafs der höchste P Punk 
auf der Schädeldecke des Menschen gerade über dem Brahma-randhra 
(Brahma-Öffnung), der Pitha (Sitz) des Sac-cid- änandamaya-p: 11 ans en 
man (des aus Sein, Geist, Wonne bestehenden höchsten Atman) lie er 
der Sahasradala genannt wird, Hier wohnt Er (der Br 
Seher, aber als unbeteiligter Zuschauer (nirlipta). Und gr ıbe 
dem After, im Mülädhära-cakra ist der Sitz der Prakrti-gakti (N: 
kraft als weibliches Prinzip). Sie befindet sich dort als ton 4 . 
tivität, im Schlafzustand (prasuptä), nach aufsen schauend ri IK! 
Im Yoga-sästra wird diese Sakti mit dem Namen Kundaliui beı 

Dies ist der Grund, warum der Mensch so völlig aufgeht i 
unrealen Anhänglichkeiten der Welt, wo er ein Spielball des“ vr 
(Verblendung) der Mahämäys ist, dals er im Wahn dem Vergnüg j 
der Welt nachjagt, den materiellen Körper als reales Selbst jerräe re 
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und rundherum geht um das Rad des Lebens, im ewigen Kreislauf 
von Geburt und Tod. Wenn dann der Eingeweihte allmählich die 
Kulakundalini-Sakti durch Yoga-Kraft aus dem Ruhezustand erweckt, 
nachdem er, durch die Instruktionen seines Guru angeleitet, das Ge- 
heimnis der Pitha-sthäna’s (Sitz_der Devatä’s) ‘im Körper ergründet, 
das Tor des Sat-cakra°) (Sechskreis) geöffnet und durchschritten, trägt | 
er diese Sakti zu dem Sahasradala und versenkt sie als weiblichss 
Prinzip in den Purusa (sat-cit) als männliches Prinzip. Also gelangt 
er in den höchsten Zustand des Nirvikalpa-samädhi?) und erringt 
Befreiung®). 

Wie Mantra- und Hatha-yoga hat auch der Laya-yoga besondere 
Eigentümlichkeiten. Oberflächlich betrachtet, beschäftigt sich der Laya- 
yoga mit den physischen Kräften und Funktionen des Körpers. Der 

_ Mantra-yoga hat verhältnismälsig engere Verbindung mit den Kräften, 
‚ aulserhalb des Körpers wirkend, ihn aber eng beeinflussend. Der 
Laya-yoga handelt von den übersinnlichen, intangibeln Pitha’s und den 
Süksma-Kräften und Funktionen, die in ihrer Feinheit über das Reich 

' der physischen Beobachtung hinaus liegen, die in der inneren Welt 
des Körpers tätig sind. Im Hatha-yoga ist die Betrachtung des Lichtes 
vorgeschrieben, im Mantra-yoga die des materiellen Bildes als Symbol 
göttlicher Kräfte, für die es im Laya-yoga keinen Platz gibt. Im 

Laya-yoga wird die Prakrti-$akti in der Form der Kulakundalini°, 
im Körper des Yogin allmählich erweckt durch stetige Praxis, und 

zwar an dem Orte zwischen den Augenbrauen als jyotismati (lichtvoll), 
frei von materieller Befleckung. Wenn diese (jyotismati) durch Praxis 
und Betrachtung stetig und fest wird, wird sie Bindu-dhyäna!®) ge- 
nannt (Betrachtungspunkt). 

Die Praxis des Bindu-dhyäna ist eine Hauptübung des Laya-yoga. 
Aufserdem gibt es im Laya-yoga noch besondere Eigenheiten, bei 

deren Durchgehen man leicht sieht, dafs das System der Laya-yoga- 
Praxis feiner ist und höher geht als das vorausgehende. 

Die Übungen des Laya-yoga zerfallen in neun Anga’s (Teile)!!). 
Das erste Anga heilst Yama (Bezähmung), und zwar der physischen, 

äufseren Sinne, Yama selbst ist zehnteilig. 

Das zweite Anga ist Niyama (Bezähmung der inneren Sinnen- 

welt), um dieselbe rein zu machen. 
Das dritte Anga ist Sthüla-kriya (physische Taten), die sich be- 

sonders auf Asana und Mudrä (Sitz und Gliederhaltung) beziehen. 

Wenige der dreiunddreifsig Asana’s und vierundzwanzig Mudrä’s des. 
Hatba-yoga finden sich im Laya-yoga, die hier mit ‚Sthüla-kriyä be- 
zeichnet sind. ‚ka e 

Das vierte Anga ist Süksma-kriyä (überphysische Taten), 

aufPränäy äma ee) und Syarodaya Gem 
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Von den acht Pränäyäma’s des Hatha-yoga finden sich nur zweiimL 
yoga; das Svarodaya-Sästra handelt von der wunderbaren Weishei f 

der Geheimnisse des inneren Reiches (Präkrtika-suksma-räjya). Unter 

anderen Dingen lehrt Syarodaya über verschiedene Körperkaväle, wie 

rechte und linke Halsader (lda und Pingalä) und Kopfader { Bee 

Er lehrt uns, wie wir die fünf Grundelemente (paücatattvas) 
nach dem Eintritt in die innere Welt ergründen können, und gibt 

nach Ergründung derselben vollere Kenntnis, die den Einblick in 

Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft verleiht. Endlich 2eralug er 

lie volle Herrschaft über den Süksma-präna (als Lebensprinzip), deri 
der Weltbesiegunggipfelt. Kurz, durch Svarodaya-sadhana wird unbedii ıte 

Herrschaft. über' die inneren Kräfte von.;Leben und Natur gewonnen, 

‚Das fünfte Anga ist Pratyähära (Zurückziehung), wodurch der 

'Eingeweihte zum Eintritt in die innere Welt befähigt wird, nachdem 

er die Regungen (und Neigungen seines Gemütes bezähmt und sie 
von ‚der Anlsenwelt abgezogen hat. Das Hören verschiedener Näda’s 

(Töne) ist in den Übungen von Pratyähärä einbeschlossen. = 

Das sechste und, Haupt-Anga ist Dhäranä (Stetigkeit), Wie im 
Hatha-yoga Pränäyäma und im Mantra-yoga Japa die Hauptsache is 

so hier Dhäranä, Durch sie erweckt der Eingeweihte, der die innere 

Welt beherrscht, die Kulakundalini und durchdringt die sechs Kreise 
(eakra’s), die die Türe zum Susumnä-Kanal bilden. _ 3 

Das siebte Anga ist Dhyäna (Betrachtung), in dem der Bindu- 
dhyäna (mystischer Betrachtungspunkt) erläutert wird. . 

Das achte Anga ist Laya-kriyä (Laya-Werk) mit der wundery 
Wissenschaft über die verborgensten Kräfte von Leben und Natar.. 

"Die Übungen von Laya-kriyä sind so hehrer transzendentaler Art t, 

dals es unmöglich ist, auch nur eine oberflächliche Idee davon in 

Worten zu geben. Sie können einzig und allein von den Meiste a 
erlernt werden, wie denn überbaupt keiner den praktischen Yoga 
üben kann, der nur die Abhandlungen darüber kennt und liest, 

Als neuntes und letztes Anga wird Samädhi (Versenkung) g& 
nannt, der auch Mahälaya heilst (grolser Laya oder grolse Auflösung) 

Der Gipfel dieses Mabälaya wird durch Näda und Bindu (Ton und 
Punkt) erreicht!?), Wer das Ziel dieses Samädhi erreicht, ‚urGott 
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Neuntes Kapitel. 

DER RAJA-YOGA. 
Der Yoga durch die Kräfte des Denkens. 

Viele haben eine ganz falsche Vorstellung von Yoga im all- 
gemeinen, von Räja-yoga im besonderen. Das Volk nimmt Yoga hin 
als Zauberei, Beschwörung, Hexerei, wie „trockenen Fulses über das 
Wasser wandeln, fliegen durch die Luft, Feuer essen, unsichtbar werden“ 
und äbnliches. Man denkt, Yoga ist eine Art dunklen Treibens, das 
in finsteren Berghöblen und entlegenen Wäldern von halbverrückten 
und perversen Menschen zu ihren finsteren Zwecken ausgeübt wird, 

Nichts könnte der Wahrheit ferner liegen als diese Auffassung. 
Yoga ist die Wissenschaft, die uns das Fühlen, Denken, Realisieren 
lehrt, eins mit Gott zu werden. Er hat gar nichts zu tun mit Magik, 
Wundern und ähnlichen Erscheinungen. Gewisse Kräfte erstehen 
aus der Übung des Yoga, die auszuüben dem Yogin verboten ist, 
weil sie Hindernisse bilden zu seiner Vereinigung mit Gott, Yoga 
ist, wir wiederholen es, nichts als die praktische und wissenschaftliche 
Methode, sich mit Gott zu vereinen. 

Jede Wissenschaft hat ihre eigene Methode der Forschung, und 
so auch der Yoga. Chemie und Physik haben ihre Laboratorien, wo 
sie ihre Ziele verfolgen. So erfordert die Wissenschaft des Yoga, 
inbezug auf ihren Gegenstand, — das Himmelreich, das in uns ist, 
ein Gegenstand hehrer als Chemie und Physik — die Hilfe des Ver- 
standes, tiefes Forschen und andere Hilfsmittel. Er, 

Niemand hat das Recht, die Wahrheit zu bezweifeln, dafs Hy- 
drogen und Oxygen in gewisser Zusammensetzung Wasser sind. Der 
es nicht glaubt, braucht nur in einem Laboratorium den Versuch zu 
‚machen, Aber solauge er das nicht tut, hat er kein Recht, dies zu 
leugnen. Ebendasselbe erfordert auch der Yoga. Die indischen Rsi’s 
erprobten den Yoga, durch den sie gewisse Wahrheiten entdeckten. 
Sie zeigten auch den Weg, diese Wahrheiten zu finden. Solange 
einer‘ diesen Weg nicht betreten, hat.er auch kein Recht, diese Wahr- 
heiten zu bezweifeln und verächtlich darüber zu sprechen. Erfahrung 
ist die Quelle aller Erkenntnis, und auf Erfahrung beruht der Yoga. 

Die Praxis des Yoga wurde schon behandelt. Hier wollen wir 
uns kurz befassen mit Natur und Wesen des Räja-yoga. 

. Die Veda’s zerfallen in drei Teile: Karman (Handeln), Upäsanä 
(Verehrung), Jüäna (Wissen). Ähnlich wird der Yoga eingeteilt in 
Karma-yoga, Upäsanä- oder Bhakti-yoga und Jüäna-yogs. - n 

Karma-yoga ist die Fähigkeit, das Karman richtig und wirksaln, 
zu vollführen (yogah karma sukausalam). Das Schürzen ‚und Bat: L 

4* 
- 
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schürzen eines Knotens ist Karman; aber dessen Wirkung ist eine ver 

schiedene. Karman ist der Grund von Fesselung und Befreiung. 

erhebt sich nun die Frage: „Welches ist der rechte Weg, das R aT- 

man zu vollbringen?“ Diese Frage wurde von Sri Krsna ausführlich 

in der Bhagavadgitä gelöst. Er sagt, dafs das Vollbringen von u 
man nur um des Karman willen, ohne Rücksicht auf den Erfolg, 

rechte Weg ist. Dieser Weg führt zu Mukti und wird nie zur Fon ssel; 

denn solches Karman führt nie zur Reaktion. 

Bhakti-yoga führt zur Herrschaft über die Funktionen. des Den 

sinns (eitta), um so in der Einführung auf Einessinnen den gam 

Geist auf Gott zu lenken. Die Philosophie dieses Yoga hat Patai ajali T, 
in seinem Yoga-sütra behandelt, während die praktische Seite in den 

vier Yoga-samhitä’s behandelt wird. | 

— Endlich ist der Jüäua-yoga die Unterscheidung des Realen v 

Unrealen durch reine Vernunftforschung mit Hilfe der Upanisad’sı ni 

der vielen Philosophiesysteme, Die praktische Seite des Jüäna-yoga ga 
ist der Räja-yoga, die edelste und schwierigste Art des Yoga. Wenige 

Menschen sind fähig für diesen Yoga. Mantra-yuga, Hatha-yoga ° 
Laya-yoga sind nur Vorbereitungsstufen zum Räja-yoga. - > 

Dhäranä (Satzung) der verschiedenen Systeme ist auch verschiet den. 

Die Dhäranä des Karma-yogin inbezug auf die Siddhi (Vollend ur 25 

des Karma-kända lautet: „Dieses ganze Universum ist das Brahma n.# 
Folgerichtig hält er den Dienst, allen Wesen erwiesen, für 6 

dienst. Die Dhäran& des Siddha-bhakta-yogin (des Vollondeten 

dem Bhakti-yoga) heifst: „Das Brahman selbst ist das Univer © 

Darum sieht er überall Gott. Der Jüäna-yogin hat die Dhärana: ch 

bin das Brahman.“ Und er ist erlöst (mukta), 

Diese drei Dhäranä’s sind die Grundwahrheiten des Räja-ı og 78. 
Wo aber eine dieser Dhäranä’s sich einstellt, folgen die an = en 

selbsttätig nach. 

Vairägya!) (Leidenschaftslosigkeit, Entsagung) ist ein notwendige 

Grundstück für jeglichen Yoga. Die heiligen Lehrer des Yoga habe ben 
das Vairägya in vier Teile zerlegt, in bezug auf die vier Arten 
des Yoga. Sie lauten: I. 

1. mrdu (mildes), 

2. madhyama (mittleres), 
3. adhimätra (exzessives), 

4. para (höchstes) Vairägya. = 
Mrdu-vairagya ist der Zustand des Geistes, wo die Di 

Welt nicht mehr Freude erwecken, wo ein unbestimmtes S >bı ‚en En 

Höherem, Dauerndem sich einstellt. Madhyama-vairagya in 2 c 
stand, wo die Welt leer, schal, geschmacklos und weı .. ‚scheint; 
wo der Geist heils und spontan nach göttlichen Dingen st 

- Re: ee; lat 
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'Weltfreuden Schmerz erregen, wo der Geist ohne Ruhe und ohne 
Rast nach göttlicher Erkenntnis strebt, ist der Zustand des Adhimätra- 
vairägya vorbanden. Wo der Geist sich ganz und gar abwendet von 
der Welt, wo er unter keinen Umständen mehr zu ihr zurückgeführt 

werden kann, da tritt der Para-Zustand, der höchste des Vairägya, ein, 
Nach einigen Weisen zeigt Mrdu-vairägya die Geeignetheit für 

den Mantra-yoga, Madhyama- für den Hatha-yoga, Adhimätra- für den 

Laya-yoga, Para- für den Räja-yoga an. Andere Weise sagen, dafs 

der Schüler von einer der drei ersten Stufen des Vairäyga die drei 

ersten Methoden des Yoga zugleich lernen mag, je nachdem er sich 

tüchtig im Vairägya zeigt, in anderen Worten: in weleher der 

drei ersten Stufen des Vairägya ein Schüler sich befindet, kann er 

nach Urteil seines Guru in die drei ersten Methoden des Yoga zu- 
‚gleich eingeweiht werden; und wenn er zum Para-vairägya gelangt 

ist, kann ihm der Räja-yoga mitgeteilt werden. Die praktische Seite 

des Yoga, besonders des Räja-yoga, hält sich an geistige Übungen. 
Deshalb sollte der Schüler unbedingt wissen, was sein Geist ist, und, 
wie er arbeitet. 

Die Genesis der Wahrnehmung ist folgende. Die Sensationen 
der Aufsendinge werden von äufseren Sinnesinstrumenten (z. B. dem 
Auge) zu den Hirnzentren (den Indriya’s) ‚geleitet. Die Indriya’s 

leiten sie zu dem Manas (Denksinn) und das Manas zu der Buddhi 

(Intellekt). Der Purusa (Seele) erhält die Wahrnehmungen von der 
Buddhi, woher die Perzeption kommt. Das Manas ist ein Instrument 
‚des Purusa, durch das die Seele äufsere Dinge erfafst. 
\ „Das Ziel des Yoga ist die Befreiung des Menschen aus den 
Netzen der Materie. Die höchste Form der Materie ist Citta (Denk- 

sinn), auch Manas, Ahamkära und Buddhi einschliefsend. Der Schüler 

des Samkhya weils, dafs das erste Prinzip der Prakrti (der Urmaterie), 
lahat (das grofse Prinzip), die Buddhi ist. Dann folgt Ahamkära 

(lchprinzip), durch das die Ichheit wirkt. Dann kommt Manas, die 
ine Materie als Werkzeug des Denkens. Diese drei: Manas, Aham- 

 kära, Buddhi bilden das Citta, die feinste Form der Materie. Den 

Menschen zu befreien von den Banden dieses Citta, das ist das Ziel 

des Yoga. Der Mensch, der befreit ist von diesen Banden, bleibt 
in seiner ureigensten Form (svarüpa)?).“ 

‚So besteht das Antahkarana (inneres Organ) aus: Manas, Buddhi, 

Citta, Ahamkära?), die die vier Grundelemente des Innenorgans bilden. 
Manas ist jene innere Kraft, die Resolutionen fafst oder nicht falst. 
Buddhi ist jene innere Kraft, die vernünftig denkt und ra; 3 
Citta ist das Repositorium der Sinneseindrücke, Ahamkära (Ich 
ist die Kraft, die alle Affektionen als „mein“ bezeichnet, d 
Menschen Selbstbewulstsein verleiht*). 

A: 
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Von diesen sind Manas und Buddhi (Pradhäna) die Hauptkräfte; 
Citta und Abamkära (Upapradhäna) sind die Nebenkräfte, die sich den ° 

anderen, mit ihnen vereint, unterordnen. Z. B. Citta wird identifiziert 

mit Manas, so dafs Manas Eindrücke empfängt, analysiert ig 

Entscheidungen falst, gemäls den Samskära's, den früheren Erfahrungen 

oder Assoziationen, die im Citta aufgestapelt sind. So wird Aham. 

kära eins mit Buddhi, und so kommt sie als Denkkraft zu einer 
Folgerung, je nach ihrer Kapazität und ihrer Erkenntnis. Fehlte 

diese Interrelation zwischen Buddhi und Ahamkära, dann fehlte auch 

das unterscheidende Merkmal beim Erfolg irgendeines vernünftigen 

Denkprozesses, Die Weisen sagen, Manas ist der Herrscher in dem 

Menschen, der ohne Erkenntnis ist. Dagegen ist Buddhi (als Ver 
stand) der Herrscher im Menschen, der Erkenntnis besitzt. Manas 

und das untergeordnete Citta sind der gröbere Teil des Antahkaranaı 
während Buddhi und Ahamkärsa feiner und höher sind. 

Die Identifikation von Manas mit Citta führt zu Asakti (Au 

‚hänglichkeit, Fesselung), während die Identifikation. von Buddhi mit 

Ahamkära zu Bhava (Wesenszustand der Seelenwanderung) führt. Ist % 
Bhaya rein, führt er zu Mukti (Befreiung). 

Durch Mantra-, Hatha-, Laya-yoga wird der Schüler durch 
Reinigung fähig für den Savikalpa-samädhi, (noch nicht unterschiedlose 
Versenkung)?). 4 

Nur durch Räja-yoga gewinnt er Nirvikalpa-samädhi (unterschied- 
lose Versenkung). Ohne Räja-yoga kann kein Yogin den Cit-svarüpa- 

bhäva (der Zustand, wo der Geist in seiner ureigenen Natur ist) 
erlangen. >> 

Wie der Vollmond aus sechzehn Phasen besteht (Kalä), so be- 
steht der Räja-yoga aus sechzehn Teilen (Anga). Sieben sind Ab- 
arten der Vicäranä (Denken und Überlegung); zwei sind Abarten- 
Dhärana (Betrachtung über die Natur des inneren Bewulstseins); 

sind Abarten des Dhyäna (Betrachtung mit Konzentration); vier sind” 
Abarten des Bamadbı AY FARENE: Ekstase, ‚absolutes Ruhen im Er. 

in ung mit den ersten abe Kokaıe soll nie Hana rk 
werden, wie die heiligen Seher das Gesetz der Siebenzahl ül rail 
im Universum sahen. Es gibt der Sonnenstrahlen sieben, der Farben 
sieben, der Schatten sieben, der Wochentage sieben, der vedischen 
Mautra’s sieben (vyährti), der Noten in der Tonleiter sieben, sieben 
Dhätu’s (Körperelemente), sieben Oberwelten und sieben rTz 
Je mehr einer in den feinen Bau der Welt eindringt, je mehr t 
er auf die heilige Siebenzahl. Übereinstimmend damit hab > d die 
heiligen Seher sieben Jüäna-bhümi’s (Erkenntnisstufen) und ‚siet m 

Ajhäna-bhümi's (Nichterkenntnisstufen) aufgestellt. Ebenso” wurde 
Indira Gandhi Nanianl 
Contra for he Ar 
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die Darsana’s (die Philosophien) in sieben Systeme eingeteilt nach den 

sieben Jüäna-bhümi’s, gemäfs dem Adhikära (Fassungskraft) des Geistes. 
In Verfolgung der sieben Jüäna-bhümi’s wurden Karman, Upäsanä und 

* Jnäana in je sieben Teile geteilt, 
j Die Namen der sieben Karma-bhümi’s sind: 

1. Subhecchä. 

2, Vieäranä, 

3. Tanumänasä, 

4. Sattväpatti. 

5. Asamsakti. 

6. Padärtha-bhävini. 

7. Turyagä®). 
Die Namen der sieben Upäsanä-bhümi’s sind: Nämaparä, Rüpa- 

para, Vibhütiparä, Saktiparä, Gunaparä, Bhäyaparä und Syarüpaparä, 

Die Namen der sieben Jüäna-bhümi’s sind: Jüänadä, Samnyäsadä, 

Yogadä, Lilonmukti, Satpadä, Anandapadä, Parätparä, 
Der Karmin (der Tuer) des Karman (Tat), der Schritt für Schritt _ 

die sieben Karma-bhümikä’s durchwandelt, der für seine Pflicht oder 
für eine übertragene Aufgabe arbeitet, kann zum Karma-yoga gelangen 
und damit zu Kaivalya’) (Isoliertheit. Der Upäsaka (Verehrer) 

als Tuer der Upäsanä kann nach Vollendung des Karma-yoga und der 

sieben Upäsanä-bhumi’s zu Parabhakti (höchste Gottesliebe) und Selig- 

_ keit gelangen. Und der Jüänin (der Besitzer des Wissens, kann 

nach Vollendung der Jüäna-bhümi’s und der sieben Philosophiesysteme 

göttliche Erkenntnis und damit schon in diesem Leibe Freiheit ge- 
winnen, 

Der, Lauf des Räja-yogin ist folgender: Zu den Fülsen eines 
Lehrers mufs er die sieben Philosophiesysteme gründlich studieren, 

um dann Schritt für Schritt die sieben Stufen von Karman, Upäsanä, 
Jüäna zu durchschreiten, wo bei jedem Schritte sorgfältig auf den 
Adhikära (Aufgabe) jeder Stufe zu achten ist. Dann muls er sich 

nach der Vorschrift des Lehrers höheren Übungen unterwerfen, 
Nach erfolgreichem Bemühen kann er die beiden Dhäranä’s ausüben, 
die des Prakrti-ä$raya (der auf Natur sich stützt) und den Brahmä- 

$raya (der auf Bhrahman gründet). Dadurch gewinnt er Kraft in 

seinem Antahkarana (Innensinn). Er gelangt nun in das Reich des 

Dhyana (Betrachtung) mit seinen drei Stufen. Wenn er diese voll- 
endet, erlangt er das Atma-pratyaksa (Erkenntnis und Realisation des 

Selbst, des Atman). 
In allen geistigen Werken, die den Veda’s folgen, gibt es drei 

Arten, Gottes Manifestationen zu erkennen, Die erste Art ist Vi 

(der materielle Aspekt Gottes). Der Adhidaiva (überweltliche) J 
Gottes ist Isyara-bhava /Isyara als Gottesnatur). Der u 
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Aspekt (rein geistige) ist der des Brahma-bhäva, wo das Brahman jenseits 

der Materie und Natur (Prakrti) wie des Handelns und Wirkens steht, 

wo das Brahman als Sac-cid-änanda (Sein, Geist, Seligkeit) erkannt wird, 

Der Bhäva, in dem Gott auf die kosmische Materie schaut, treibt 

durch dieses Schauen die Natur in das Wirken der Schöpfung, E x - 
ne und ee: ei IEBRROR Gottes, als Saar ität- 

erkännt ii dr heard (Herr, Gott); Ed seine N. Immanen 1enz 
in dem grenzenlosem Universum der Sterne und Planeten wird Virat- 
putuge rg Im BRIE-TOB“ werden Sr Arten des Dhj ‚äna 

Durch sie wird der Yogin zum Samädhi hingeführt.- Aus dein Grundel 
hat der Räja-yogin mit Hilfe des Buddhi-tattva (seines Intellekts) y vier 
Arten des Samädhi zu üben. Die zwei ersten sind Savicära-samädhi, 

wo es noch eine leise Verbindung mit dem bewulsten Wirken der 

‚Vieära-Kraft (des unterscheidenden Denkens) gibt; die zwei anderen sini 
Nirvieära-samädhi, wo von dem Vicära nichts bleibt als Be 
gefühl (anubhäva), So kann der Räja-yogin die Befreiung von den 
Banden des Fleisches erreichen, während er noch im Fleische Ich bt, 
Er ist ein Jivan-mukta (ein lebend Erlöster). E 

‚ Im Samädhi des Mantra-yoga wird der Zustand des Mahäbava ee 
reicht und durch Stillschweigen, Ruhe und Bewegungslosigkeit be 
zeichnet. Im Samädhi des Hatha-yoga hört das Atmen auf, wobei de 
Yogin wie ein Leichnam erscheint, ohne jedes Lebenszeichen.‘ I 
Samädhi des Laya-yoga taucht der Yogin unter in das Meer ı 
Glückes, er hat jedes äufsere Bewulstsein verloren. Diese Zus tän 
sind aber noch Savikalpa-samädhi, wo die Furcht der = ch ehr 
ins Fleisch herrscht. Es gibt Überreste der Kette mit Xr ikä- 
nanda (der physischen Freude) und Gefahr der Fesselung & jes 
Fleisches. Aber in dem höchsten Grad des Samädhi, im Baje 70 
ist weder Untätigkeit noch Wahrscheinlichkeit des Verlustes des äulse 
Bewulstseins, Hier gibt es keine Überreste der Freude am physist ch 
Jasein (Präkrtikananda). Deshalb ist der Yogin vollkommen: je 
Gefahr des Rückfalles in die irdische Existenz enthoben. Dor Yogi 
gewinnt Nirvikalpasamädhi und damit den Brahma-bhäya (Brahı ma- 
Zustand). Trotz seines körperlichen Zustandes ist er frei anal leibt: 
in Gott versenkt, u 3 

Bhagayän Sri Krena hat in der Bhagavad-gitä ausführlich die Ar 
und Weise beschrieben, in der der Yogin arbeiten muls, männer Die Tong 
mukta des Räja-yoga-samädhi geworden ist. In den rn 
schildert, welcher Art die Upäsanä-buddhi (Geist der Ver ung) de es 
Raja-yogin sein muß. Und im Vedänta wird das letzte 7 Fr un “ 
Folgen geschildert, das der Yogin durch die Macht des Joana g 
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| Obgleich der Jivan-mukta in das Brahman versenkt bleibt und den 
Zustand jenseits des Handelns (niskriyäbhäva) erreicht, bleibt seine 

| physische Natur (Prakrti) dennoch dem Einwirken der Energien des 
_ > Universum untertan. Automatisch manifestiert sie sich in den Sphären 
/ von Karman, Upäsanaä und Jüäna zum Wohle der Welten und zum 
| Beispiel für die Menschheit, 

Lebende Wesen sind auf dreierlei Art an die Karma-samskära’s 
(Eindrücke des Karma) gebunden; durch sameita (aufgehäufte) Sams- 
kära’s durch prärabdha (vorherbestimmende) Samskära’s®) und durch 
kriyamäna (tätige) Samskära’s, Die Samskära’s, die als endloser 
Same des Karman von den Lebewesen im Kreislauf ihrer Wieder- 
geburten aufgehäuft werden, heilsen samcita. Aus dieser Masse der Sams- 
kära’s werden jene als prärabdha bezeichnet, die der Grund einer 
neuen Geburt werden, d. h., jene Karma-samskära’s, welche die wirkende 
Kraft haben, ein Wesen wieder in die Yoni (Geburtsschofßs) zurück- 
zusiolsen. Wer nun die Folgen des Karma-prärabdha auswirkt, legt 
den Grund zum Kriyamäna-karman, je nachdem er sein Leben nach 
dem Abamkära (Egoismus, Ichprinzip) und der Anlage seiner Natur 
verbringt, Der Sitz, in dem die Karma-samskära’s in ihrem Keim- 
zustande (bijarüpa) liegen, wird Karmäsaya genannt (Karma-Lage). 

In Erreichung des Nirvikalpa-samädhi durch Räja-yoga wird die 
Fessel mit dem Karmäsaya gelöst. Der Sterbliche, der die Folgen 
des Prärabdha-karman auswirkt, trägt in seinem Körper und Geist 
so lange an den Folgen dieses, als er das neue Karman aktiv anhäuft, 
d.h, das „‚Haben“ ist um so viel grölfser als sein „Soll“, dafs es un- 
unmöglich ist, die Karma-samskära’s allein im Tragen der Folgen zu 
beseitigen. Nur mit Hilfe des Räja-yoga gewinnt der Yogin den 
Nirvikalpa-samadhi, wodurch die Erkenntnis der ewigen Wahrheit 

- (Tattva-jüäna) in seinem Geiste aufdämmert, die die Begier auslöscht; 
so dals die Fesseln der Samskära’s zerstört und die Verbindungen 
mit dem Karmäsaya zerschnitten werden. Wie gerösteter Same nicht 

, Mehr sprossen kann, so kann der Geist, in dem die göttliche Wahr- 
keit durch Räja-yoga-samädhi aufgegangen, den Sterblichen nicht länger 

‚mehr fesseln. Denn allein Begierde und deren Triebe bewirken andere 
Karman’s durch Karman. Diese Begier kann nur durch Taitva-jüäna, 
die auf Räja-yoga gründet, entwurzelt werden. Der Jogin wird Jivan- 
mukta genannt, der mit Hilfe des Raja-yoga die Begier überwunden, 
vollkommen in der göttlichen Erkenntnis (Parama-tattva-jüanin) und 
frei wird von der Verbindung mit Karmä$aya. Das ist der Zustand 
vollsten Erfolges (Pürna-käma) für ihn, Welcher Art auch nun ‚sein 
Wirken und Tun sein mag, es hat seinen Ursprung in dem allg meinen 

g Impuls. des Urzentrums des Universum, oder es ist nur mehr, Pi = 
Prozefs, in dem das Gleichgewicht des Prärabdha-karman, das „die 

j . L- Indira Gandhi national 
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Ursache seines gegenwärtigen Lebens war, voll und ganz ausgelös 

wird. Welche der zwei Arten sein nun scheinbares Wirken sein mag, 

weder Sameita-karman noch Kriyamäna-samskära kann ihn berühren, 

da er jenseits aller Begierde, frei von Karmäsaya ist. Die Sästra's 

geben ein schönes Beispiel, wie der Lauf des Jivan-mukta-mahäpurusa 

vollendet wird. Der Töpfer, nachdem er das Rad in Bewegung ve 

setzt, nimmt seine Hand von ihm weg. Aber das Rad dreht und dreht 

sich, bis die ihm mitgeteilte Energie aufgebraucht ist. So auch wirken 
Werk und physischer Körper des Jivan-mukta so lange, als der Effekt 

der Karma-samskära’s in Gestalt des Prärabdha-karman seinen H Höhe- 

punkt erreicht hat. Noch ein Beispiel. Der JE kann die Pfeil | 

auf. die Sehne re Aber = Pfeil, den er Be kann €ı 

nicht mehr gebrauchen, wie er will; der zieht seine Bahn, ie ai 

. des Jägers Macht liegt. So kann der Jogin sein Sameita-ke . 

seine Kriyamäna-samskära’s und ebenso die Begier durch go tl ki 

Erkenntnis auslöschen; aber dem Auswirken des Prärabdha-karz 
das seine physische Existenz bewirkt, entgeht er erst mit Fe Zen 

störung seines materiellen Körpers. Der Jivan-mukta-mahäpurusa wirkt 
also weiter unter dem Einfluls des Prärabdha-karman bis zu Be. 
physischen Auflösung, aber frei von Kriyamäna-karman. Er kau 
indem er dem allgemeinen Karman der grofsen Menschheit, de 

Willen Gottes entspringt, dient, seine Werke dem Wohle Aepee Wat 
weihen. Er selbst bedarf keines Werkes mehr; Wirken and} 
wirken ist für ihn dasselbe. Er hat weder Begier noch Zwa 

wirken. Er arbeitet als das Werkzeug Gottes. So werden 
Mahäpurusa’s, die befreit sind, in das Brahman versenkt, währer = 
noch in dem materiellen Körper weilen, Leuchtende Beispiele li se 

Zustandes sind die heiligen Seher wie der Maharsi Vasistha nd 
Räjarsi Janaka!®). 

Zehntes Kapitel 

DAS PITHA. £ 
Der mystische Kreis. 

Ehe wir auf dieses Thema eingehen, wollen wir gar Ka 
. des Spiritismus und der physischen Kräfte zum besseren la 
unseres Gegenstandes behandeln. 7 

Nicht eine längere Abhandlung über Spiritismus soll € | eg | 
nur an einigen Beispielen wollen wir obigen Gegenstand b Mn 

4 indifn Gapıhi, - ai 
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„Tischrücken‘‘!) ist eine Form des sogenannten „Motor-Auto- 
matismus“. Es geschieht folgendermalsen: Zwei oder mehrere Personen 

von mediumartigem+Charakter sitzen einige Zeit ruhig, die Hände auf 
einen leichtbeweglichen Gegenstand, sagen wir dreibeinigen Tisch, 
gelegt. Die also Sitzenden wünschen eine Bewegung des Gegenstandes, 
die auch oft erfolgt. Sie stellen Fragen und erhalten Antworten von 
dem „Geiste“ des Tisches durch Klopfen am Boden. Wenn sie in 
Buchstaben Antwort heischen durch das Tischklopfen, wie einmaliges 

Klopfen für a, zweimaliges für b usw., wird es oft geschehen; ganz un- 
erwartete Antworten bekommen sie dann manchmal zu hören. 

Aber aufser den gewöhnlichen Bewegungen, Tischrücken, ver- 
nünftigen Antworten oder auch Klopfen, was zum wenigsten auf den 

ersten Blick physisch zu erklären ist, nämlich durch den unbewufsten 
Druck der Sitzenden, ohne dafs irgendwelche unbekannte physische 
Kraft oder ein Geist erforderlich wäre, werden viele andere physische 
Erscheinungen zugegeben, wie folgende; Der Tisch bewegt sich nach 
einer Richtung hin oder so heftig, wie es kein Druck erklären kann; 
ebenso entstehen Geräusche und Laute, die keine uns bekannte Kraft 
hervorbringen kann. Diese heftigen Geräusche vermitteln Botschaften 
wie das Klopfen, durch die es auch das Geisterklopfen benannt wird, 
Aber die Spiritisten unterscheiden wenig zwischen diesen vier Er- 
scheinungsarten von Tischrücken, Tischklopfen, heftigem Tischwandern 
und Geräuschen; sie rechnen es der Tätigkeit der Geister verstorbener 
Männer uud Frauen zu oder entkörperten Intelligenzen irgendwelcher 
Art, Faraday’s Erklärung des Tischrückens als Resultat der Kraft- 
anhäufung vieler unbewufster Bewegungen ist nicht genügend. Myers 
ist der Meinung, dafs der oberflächlich bewufsten Natur unseres Seins 
nicht nur ein Reich von Traum und Ahnung, sondern auch ein Reich 
von kohärenter, sublimer Mentalität zugrunde liegt (Unterbewulstsein). 

Ein anderes Phänomen ist das automatische Schreiben der be- 
kannten „Planchette“, des Psychographen. Hier ein Beispiel: 

Herr Smith und sein Neffe halten ihre Hände auf die Planchette. 

Ein phantastischer Name wird für die vermittelnde Kraft ersonnen. 
Frage: Wo lebten Sie? 
Antwort: Wem. 

Dieser Name ist beiden unbekannt. 

Frage: Ist schon entschieden, wer Erzbischof von Canterbury wird? 
Antwort: Ja. 

Frage: Wer? 

Antwort: Durham. 
Da sich keiner dieses Namens erinnerte, fragen sie weiter. Le 
Frage: Was ist sein Name? ur? 

Antwort: Lightfoot. nr 
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Wieweit es mit der Feststellung seine Richtigkeit Br. ar 
den Sitzenden nicht bekannt. Das Auffallende neo in der Tatsae ache, 
dals der Name der rechte war. | 

Unkundige Leser mögen es wissen, dals diese Art z ter- 

antworten‘‘ meistenteils unvernünftig, unsinnig, phantastisch und. al Isch, 

selten nur richtig ‚sind. i 
Zwei besondere Beispiele seien noch angeführt. 

Mme. X. ist ein schreibendes Medium. Eines Tages a 

sie einen Brief, ohne jeden Gedanken an unsichtbare Krale SEE 3 Sk 
plötzlich ihre Hand eingehalten fühlte. Ihre Hand’ setzte SE bst 

auf einen Papierbogen und begann alarmierende Vorhersagungen ni 

zuschreiben. So ging es für einige Stunden weiter, bis auf ein nd 
die Mitteilungen in alltägliche ausarteten und es blieben. 1 

Mme. X. ist gewöhnt, sich das Haar selbst zu ordnen. = 

Morgens sagt sie lachend: „Ich wünschte, ein Hoffriseur ordnete m ein 
Haar; meine. Arme sind müde.* Auf einmal fühlt sie, Wie ARE 
automatisch arbeiten; jede Müdigkeit ist verschwunden. Das | tat 

war eine komplizierte Coiffure, die in keiner Weise ihrer gewol but 
einfachen Art entsprach. > 

» Nun kommen wir zum Hypnotismus, der durch mechanische Mi gi 

ar Suggestion, durch Streichen oder durch Kuna von. 
dieser Arten herbeigeführt wird. j 

Eine leichte Art ist die „magnetische Kette“. Eine = 2 
Personen, von sechs an aufwärts, sitzen im Kreise und halten si 
‚gegenseitig an den Daumen, Nun sitzen sie ruhig und beweg gung: 
die Muskeln gehen lassend, auf die lässigste Art,- die Augen g | 
oder sie auf den Boden im Kreise gerichtet, mit dem Ent schlufs 
wenigstens dreifsig Minuten sich den Folgen zu ergeben. ide er ._ 
später wird einer der „Kette‘* Zeichen des Eypnotismus da ureh un- 
freiwilliges Herabfallen des Kopfes bezeigen. Einer sugge t ihm 
nun den Gedanken an Schlaf ein und fängt an, ihn zu 
Bald wird er im Zustande der Hypnose sein, | E_ 

Dr. Moll?) gibt folgendes Experiment: Mr. X, einundviersg 
Jahre ‚alt, setzt sich auf einen Stuhl, Ich sage, er solle. ve 
zu schlafen. „Denken Sie an nichts, als dafs Sie ee 
Nach einigen Sekunden fahre ich fort: „Jetzt schliefsen sich Ihr 
lider, Ihre Augen werden immer milder, die Lider zucken. 2 und 
grofse Müdigkeit, Ihre Arme wollen einschlafen, Ihre Beine we erden 
müde, eine bleierne Schwere und das Gefühl des ee D nn ke 
Ihren Körper. Ihre Augen schliefsen sich, Ihr Kopf wir 
Ihre Gedanken verwirren sich. Sie können nicht länger w ’ 
Ihre Lider sind geschlossen. Schlafen Sie!“ Nachdem ar eg, e Die 2 
geschlossen, frage ich ihn, ob er sie öffnen kann. Er ve u u 
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kann sie aber nicht heben. — Ich bewege seinen linken Arm. Trotz 

aller Anstrengung bringt er ihn nicht mehr in die alte Lage. Ich 
frage ihn, ob er schlafe. „Ja.“ „Fest?“ „Ja.“ „Hören Sie den 
Kanarienvogel singen?“ „Ja.“ „Hören Sie das Konzert?“ „Sicher.“ 
„Sie merken diesen Hund hier gut?* „Ganz gut.“ „Jetzt öffnen 

Sie die Augen. Sie sehen den Hund genau. Dann schlafen Sie wieder 

weiter und wachen nicht auf, bis ich Sie wecke.* — Er öffnet die 

Augen, sieht den eingebildeten Hund und streichelt ihn. Ich nehme 

das Kleidungsstück aus seiner Hand und lege es auf den Boden. Er 
steht auf, um es an sich zu nehmen, Obwohl er in meinem Zimmer 

ist, glaubt er, er befinde sich im zoologischen Garten, wenn ich es ihm 
sage; er sieht Bäume usw. 

Jendrassik und Krafit-Ebing verursachten Zeichen am Körper durch 
Suggestion. Wenn ein Gegenstand, wie eine Streichholzschachtel, eine 

Schere, eine Tabaksdose. auf die Haut der Person, die in der Hypnose 
war, gedrückt wurde, während ihr gesagt ward, ihre Haut würde ver- 

sengt, so war das betreffende Brandzeichen da. Irgendeine Suggestion, 

die in der Hypnose wirksam ist, bleibt es auch nach der Hypnose, 

wie Bewegungen, Sinnestäuschungen, Begehren, Schmerz, Darmtätigkeit, 
Hunger, Durst. Träume köunen beeinflufst werden. Sage einem 
Hypnotisierten, dafs er träume, er befände sich in einem Boot, das 

in Gefahr des Scheiterns ist und er an Land schwimmen müsse, Er 

wird all dies träumen. Suggeriere ihm, dafs er in drei Tagen einen 
bestimmten Besuch machen wird, und er wird es tun. All diese 
Phänomene, zusammen mit Telepathie, Besessenheit, Trance, Personen 
verdoppelung, Traumdenterei, Somnambulismus, Hellsehen, werden 
niemals durch die Theorien der westlichen Wissenschaft hinreichend erklärt. 

Die Hindu’s würden es eine Form des Pitha nennen oderdas Spiel von 
Bewulstsein und Präna (Atem). Ehe wir über das Pitha handeln, wollen 

wir einige Bemerkungen über Bewulstsein und Präna voraussenden, die 
nötig sind zum besseren Verständnis der Hindu-Theorie des Pitha,_ 

Nach den Hindu’s beginnt die Manifestation der Schöpfung mit 

der Vibration der unentfalteten Natur (avyakta) und die erste Modi- 
"fikation ist Mahat (das Grolse). Diese Mahat könnte man Universal- 
bewufstsein nennen oder Bewulstsein in allen Beziehungen, Bewulstsein 

(eonseiousness), Unterbewulstsein (sub-consciousness), Überbewufstsein 

(super-consciousness). Von Mahat entspringt Ahamkära (Selbst- 
bewufstsein, self-consciousness), aus dem die fünf Tanmätra's, die 
‚subtilen Zentren (subtile centres) von Gesicht, Gehör, Geschmack, 
Gefühl, Geruch hervorgehen, sowie die fünf subtilen, sensitiven und 
motorisehen Nervenzentren {subtile sensory and motor nerv 

(Jnänendriya und Karmendriya) sowie das Manas (Denksiun) | 

die fünf groben Bhüta’s (Erde, Wasser, Feuer, Luft, Äther”), 
Indira Ge 
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So ist in Kürze die Schöpfung. Die Rsi’s Indiens halten P 

dafür, dafs die Konstitution des Makrokosmos dieselbe bleibt wie i ne 

Mikrokosmos. Wenn wir ein Sandkorn betrachten, betrachten ' 

das Universum. 

Jenseits der Prakrti (Natur) ist der Purusa oder das Brahman 

(absolute existence, absolute consciousness, absolute bliss), 

Nur die gröberen Elemente sind es, als letzte Ordnung der Dinge, 

die aus «der Prakrti evolvierten, die durch die gewöhnlichen Sinne 

wahrgenommen werden. Sie sind das, was wir gewöhnlich unter 

Materie verstehen. Aber es ist zu bemerken, dafs Mahat ua 

Universalbewulstsein,, Manas (Denksinn) und die anderen e 

Materie sind wie :die gröberen Elemente, nur Materie in Pre 

Form. 

Diese indische Ansicht, die Manifestation des Groben aus dem 
Feinen, ist in vollkommener Harmonie mit der Physik. Die Physiker” 

sind bei fortschreitender Erkenntnis des sogenannten „Stoffes® ins 

Zweifeln über seine Realität gekommen; sie entstofllichten das Atom 
und mit ihm das Universum, das aus Atomen besteht, Die Dreihei it 
von Stoff, Äther und Elektrizität, aus denen die Wissenschaft « 
Welt konstruieren will, wurde zu dem einen Element des Äthers zurche 
geführt (der nichtwissönschaßilicher Stoff ist) im Zustande der Ber y 
wegung. Nach der Sämkhya-Philosophie besteht die objektive Welt 

aus Bhüta’s (Elementen), die letzten Endes aus dem Äther stammen. 
Ich sage nicht, dafs der wissenschaftliche „Ätber‘ synonym it? mit. 

Akäsa, der ein Begriff anderer Gedankenrichtung ist. Das Sensible 
entsteht aus dem supersensiblen Akäga-tanmätra und ist deshalb nich h. 

letzter Grund. Aber es ist von Belang, die Übereinstimmung von 
West und Ost festzustellen, dafs die verschiedenen Formen des groben 
Stoffes abgeleitet werden von einer Substanz, die nicht er ie, 
Der Stoff ist entstofflicht, und der Weg ist gelegt für den Be j 
Begrifi von Mäyä®), Es gibt einen Punkt, wo der Geist nicht I 
nach außen wirken kann, Nach den Tanmätra’s ist der Geist “ 

innen gelenkt, nach dem Grunde zu forschen in jenem Ich-Bewı he; 
das in die Welt des Gewissens reicht und Sensorium, Sione md“ 

Sinnesobjekte hervorbringt. Dafs. Geist und Sinne materiell sind, hat am 

in der Philosophie des Abendlandes Halt, wie in der Herbert Spencer i 
er hält daran fest, dafs das Universum physisch wie psychisch ei 
Spiel von Kräften ist, das wir in der Frage des Stoffes als Ob, jekt 
erfahren. Der Denksinn als solcher, sagt er, ist ebensowohl ein 
materielles Organ wie Hirn und äulsere Sinnesorgane, obwohl sie ve 1 
schiedene Formen von- Kraft sind, Z, 

„Seine Behauptung, dafs wissenschaftlicher Stoff eine Erkdheining 
des kosmischen Kräftespieles ist, dals der Geist ein Produkt desselben 
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Spieles ist, das ist dasselbe, was Samkhya und Vedänta lehren. Während 

nun Spencer mit den Agnostikern sagt, dafs die Realität hinter diesen 

Erscheinungsformen unerkennbar bleibt, sagt der Vedäuta, dals sie 

erkennbar, dafs sie Bewulstsein (consciousness) ist. Das ist das Selbst, 

das, wie nichts anderes, erkennbar ist.“ 
„Kraft ist blind. Wir entdecken Bewulstsein in dem Universum, 

+ Es ist vernünftig, dals, wenn die erste Ursache der Natur Bewufstsein 

oder Stoff ist und nicht beides zugleich, es das erstere sein mulfs. 
‚Unbewulstsein oder Objekt kann Bewulstsein modifizieren; aber Be- 

'wulstsein aus dem unbewulsten Selbst hervorbringen, das kann es nicht. 
Nach indischer Auffassung ist der Geist (spirit) als Grund des Uni- 

versum reines Bewulstsein, 
Wir müssen unterscheiden zwischen Bewulstsein an sich und seinen 

Modifikationen (modes). Bewulstsein ist die Einheit hinter allen Formen 

des Bewulstseins, ob Sensation, Emotion, Instinkt, Wille oder Vernunft. 
Die Mutmafsung, dafs Bewulstsein existiert, wird nur durch geistige 

Erfahrung bewiesen. Alle höheren, mystischen Erfahrungen in Ost 
und West sind übereinstimmend (experiences of unity), nur in Formen 

und Graden verschieden. Im normalen Leben wie in abnormalen patho- 
logischen Zuständen- haben wir Anklänge von Erfahrung, in denen 

sie fast unzusammenhängend wird (structureless). 
Die Entdeckung vom sublimen Bewulstsein stützt die Lehre der 

Sästra’s insoweit, als sie zeigt, dafs hinter der Oberfläche des Bewulst- 
seins, die wir für gewöhnlich wahrnehmen, noch ein anderes geheim- 
nisvolles Feld sich findet, in dem es sich in seiner ganzen Tätigkeit 

auswirkt, Hier manifestiert sich die Buddhi (Intellekt).. Okkulte 
. Kräfte und Phänomene, wie Telepathie, Gedankenlesen, Hypnotismus, 

können besser durch Anlehnung an östliche Hypothesen als durch die 

Theorien des modernen Westens erklärt werden. 
Wir haben nun die wissenschaftliche Erkenntnis, dafs alle Formen 

von der Materia prima entstanden sind, dafs Leben in allen Dingen 
ist, dals es in der Natur keine Daterbreckenien (breaks) gibt. Der- 
selbe Stoff und dasselbe Bewulstsein ist überall. Es herrscht Einheit 
des Lebens. Es gibt keinen „toten Stoff“. Die bekannten Experimente 

von Sir Jagadish Chandra Bose geben Antwort zu den Reizen (stimuli) 

im unorganischem Stoff. Diese Antwort ist nichts anderes als das 

Anzeichen der Existenz des Sattva-guna, von dem Vedänta und Säm- 

khya behaupten, dafs er in allen Dingen existiere, in organischen und 
unorganischen. Es ist das Spiel von Bewufstsein (Cit) in diesem Sattva, 

aber so in Tamas eingehüllt, dafs es nur durch feines wissenschaftliches 

Experiment wahrgenommen werden kann, das als „mechanische“ Ant- 

wort erscheint. Bewufstsein ist hier verhüllt und gefangen von Tamık! n 

Der unorganische Stoff enthalt es in der Form des Samens oder ip Er 7] 

al 
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Rudiments von- Sensibilität, das sich in den Pulsschlag des Fühlen 
im niedrigsten Grade organischen Lebens erweitert, um endlich in die { 

entfalteten, selbstbewufsten Empfindungen des menschlichen Lebens 

auszuwachsen, Bewulstsein ist überall dasselbe Nur die Hülle än rt 

sich. Es gibt ein progressives Ansteigen von Bewulstsein von der 
groben Materie durch Pflanzen und Tiere bis zum Menschen hinauf, 

Die indische Doktrin der vierundachtzig Lakhs?) von früheren Geburten 
zeigt diese Evolution auf. ge 

Nach indischer Lehre haben die Pflanzen ein im Schlafzı 

sich befindendes Bewulstsein. Das Mahäbhärata sagt, dals en 
sehen und so zum Licht kommen. Eine solche Sehkraft würde v 7 

nicht langer Zeit belacht worden sein. Aber Professor Haberlandt, 

der bekannte Botaniker, hat bewiesen, dafs Pflanzen ein Sehorgan 
besitzen, und zwar in Gestalt einer konvexen Linse auf der äufseren 

Oberfläche des Blattes. Das animalische Bewulstsein ist gröfser, scheint 

sich aber ganz in der Befriedigung tierischer Bedürfnisse zu erschöpfen. 

Im Menschen erreichen wir die Welt der Ideen; aber sie sind eine 
Superstruktur des Bewulstseins, und nicht Grund und Fundament, 

Auf dieser artlosen (modeless) Basis entstehen die vers&hiedenen Arten 
von Bewulstsein, die wir kennen aus unseren‘ Wach- und Schlaf- 
zuständen.‘*®) | 

Also könnte man auch annehmen, dafs die Hindulehre von den | 
fünf Scheiden oder Hüllen der Seele weder widersinnig noch unwissem- 
schaftlich ist. 

Der Vedänta sagt, jedes Wesen habe folgende fünf Kosa’s (Hüllen): 
l. Anandamaya-kosa (wonneartige Hülle), 
2. Vijhänamaya-kosa (erkenntnisartige Hülle), v0 
3. Manomaya-ko$a (manasartige Hülle), 

ätherartige 4. Pränamaya-kosa TR as Halle ), 

‚9. Annamaya-ko$a (speiseartige Hülle)?). nr 
Der Annamaya-kosa, der niederste der Art, ist der „grob 

Körper, der stirbt. Die anderen vier bilden das Wesen des Süksn - 
Sarira (des feinen Körpers), der beim Tode nicht zestört wird, sondern 
übrigbleibt und in andere Welten, zu Lohn oder Strafe, geht. Dann 
wird er wiedergeboren in einem anderen Annamaya-kosa, um sein 
Karman auszuwirken. Diese fünf Kosa’s hüllen das universelle Be 
wuistsein des Jiva ein. Wie ein Ko$a nach dem anderen abfällt, 
so eniwickelt sich gradweise das Bewufstsein des Jiva. Wenn alle 
Kosa’s zerstört sind, wird das Bewulstsein des Jiva, der dı diese 
Hüllen gebunden und begrenzt war, frei und mischt sich ı 
höchsten Bewulstsein. Das ist Befreiung (Mukti). u 

Hier finden wir die richtige Erklärung von HE 

. 
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Hellsehen und ähnlichen Phänomenen, wo der Annamaya-kosa schläft, 
während der subtile Pranamaya-kosa ein breiteres Wirkungsfeld erhält, 
wo er sich frei entfalten kann®). Der Pränamaya-kosa ist der Sitz des 
Präna. Im gewöhnlichen, volkstümlichen Sinne wird mit Präna der 
Atem bezeichnet. Wenn das Leben der Menschen erlischt, sagen wir: 
„dem ist der Atem ausgegangen“, Aber Präna ist nicht der Atem, nicht 
die Luft, die die Lungen durchströmt; das Atmen ist eine Tätigkeit 
des Präna, nicht Präna selbst. Präna ist eine subtile Kraft, die das 
Universum durchdringt. Aus diesem Präna entwickelt sich alles, was 
wir Kraft heifsen. Das Ergebnis aller Kräfte im Universum, der 
physischen wie der geistigen, heifst Präna, Präna ist die vitalste Kraft 
in jedem Wesen. Er hat fünf Zentren im Menschen, von denen aus 
er Gehirn und Nerven leitet und so jede Körperhaltung regelt?). 

Prana kann durch Yoga-Übungen beherrscht werden. Der Yogin, 
der vollkommen Präna beherrscht, erlangt Wunderkräfte!®), 

Solcherart ist der Präna. Die Orte und Gegenstände, in denen 
wir eine besondere Manifestation des Präna sehen, werden Pitha's ge- 
nannft. Der Universal-Prana kann mit einem schnell wogenden Strome 
verglichen werden, in dem sich immerdar Wirbel bilden durch die 
Kräfte der Anziehung und Abstosfung. Die Pitha’s können diesen 
‚Wirbeln verglichen werden. Wie manche dieser Wirbel länger an- 

| dauern als andere, so gibt es beständige und vorübergehende Pitha’s. 
., Impermanente Pitha’s, gute wie böse, werden beständig um uns durch 

unsere Denkkraft gebildet. 
Diese Pitha’s oder Kreise der Präna-Kraft entstehen durch die 

Kräfte der Anziehung und Abstolsung. Sie bilden sich natürlicherweise 
_ “der auch durch unsere konzentrierte und kontinuierte Denkkraft. 

„ Der Yogin, der Präna beherrscht, kann nach Belieben in seinem Körper 
" oder sonstwo Pitha’s schaffen, einzig dadurch, dafs er eine Stelle mit 
dem Finger berührt. 

Der Annamaya-kosa bildet die materielle Welt, die vier anderen 

Kosa’s bilden die feinere, supersensitive Welt. Der Pränamaya-kosa 
ist das Bindeglied zwischen beiden; nur durch ihn geschieht die 
Kommunikation. Wie die materielle Welt die Stütze des Annamaysa- 

kosa, so ist der Süksma-Sarira die Stütze des Pränamaya-kosa. Ein 

Präna-Kreis kann sich in dem Pränamaya-kosa durch Anziehung und 

Abstofsung des Präna, der auf ihn wirkt, bilden. Das ist ein Pitha, 
Ein Pitha kann die Stütze, der Ruheplatz des Süksma-Sarira 

genannt werden. Ein Pıtha kann freiwillig und unfreiwillig gebildet 

werden. Durch die Praxis der Konzentration und durch Herrschaft 
über die Präna-Kraft entsteht das freiwillige Pitha. Zur Zeit Er 
Koitus: entsteht das unfreiwillige Pitha. LT. 

Wenn sich ein Pitha bildet, werden Rsi's, Devatä’s, R 3, Geihe. 
Halle der Religionen 1. 
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und ähnliche Wesen angezogen, um in ihm zu ruhen. Diese Wes: ") 

mit den feinen Körpern können nur auf einem Pitha erscheinen, dem 

Kreise der feinen Präna-Kraft. Wie ein Strohhalm in einem reilsenden 

Strome dahinwogt und nicht aufgehalten wird, aufser in einem = 

so steigen die unsichtbaren Kräfte in die Wirbel des alldurchdringe 

stetigen Stromes von Präna, um da zu rasten. : 

Ständig ziehen wir Präna ein und stofsen ihn aus, in audeı en 

Worten: Der Präna in uns saugt gleichartigen Präna von dem univer Ion 

Präna ein und stöfst den untauglichen aus. Das wird als Anziehu “= 

und Abstofsung aufgefafst. Diese Tätigkeit wird als Einatmen u un i4 

Ausatmen wahrgenommen. +3 

Jetzt wollen wir. sehen, was sich in einer Sitzung (manBoB 

ereignet. Wir nehmen Tischrücken als Beispiel. Die Präna-Krifte 

der Sitzenden beginnen sich anzuziehen und abzustolsen, was ER | 

Kreis des Präna oder Pitha zur Folge hat. Geister werden du rch 

Pitha’s angezogen. Ruhelose und böse Geister (Preta’s) werden g 

durch diese niedere Art Pitha’s angelock. Als Folge davon sin 
die Antworten gewöhnlich nicht wahr. Weil der Preta-loka (Geisterwelt) 

nicht weit entfernt ist von unserer Welt, können dessen Bew ohner 
kommen, um diese Pitha’s zu borichei: Und wie könnten r = 

Geister bösen mit ihrem unreinen Hauch nahekommen? Wenn satträy 

artige Personen an der Sitzung teilnehmen, können sich 'reinere u nd 
höhere Geister einstellen. ur 

Die Hindu’s nehmen fünf Hauptarten der Pitha’s an: u). 
1. Upäsanä-pitha, wie Bilder, Feuer, Wasser. .. 
Wenn in diesen Dingen Pitha’s entstehen, sind in ihnen; ınsicl ht 

bare, göttliche Kräfte. Das Feuer kann seine Hitze verlieren, da 6 
Wasser kann sich bewegen, wogen und kräuseln, als ob es = Ds 
wesen wäre, Dieses Pitha hat sechzehn Unterarten, wie in den Ma 

$astra’s erklärt wird, Ei ER 

„ 2. Pärthiva-pitha, wie Tempel, Wallfahrtsorte, Kirchen undM (osche BB 

Dies Pitha ist entweder nitya (beständig) oder naimittika vor 

übergehend). Be 

Ein beständiges Pitha ist jenes, wo der „Wirbel des Prane” 
natürlich entstand wie in ständigen Hindu-tirtha’s (Wallfahrt gr 
ein vorübergehendes ist jenes, wo der „Wirbel“ durch erhöhte Den 
kraft der Menschen im Laufe der Zeit entstand. * Ersteres bleibt immi 
Pitha; letzteres erlischt mit der Denkkraft. e 

Die Tirtba-pitha’s werden in vielerlei Arten eingeteilt, d die 
nicht näher erwähnt zu werden brauchen. 

3. Jiva-yäntrika-pitha's, die entstehen in menschen 8 

wie in der Verehrung von Knaben und Mädchen und in Fi Jlen ee Bi 
Hellsehen (nakha-darpana). ni a 
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4, Sthüla-yäntrika-pitha’s, die mit Verehrung oder göttlichen Kräften 

nichts gemein haben. Sie werden von Menschen zur Erforschung der 
Zukunft und zur Wahrsagerei angewendet. 

„lischrücken, Planchette und andere Arten des Spiritismus* 

gehören hierher. 
Als ein Beispiel von „motorischem Automatismus“, wobei ein 

Pitha entsteht, wollen wir einen von den Frauen Räjputäna’s oft 
geübten Brauch anführen, Zwei Frauen reichen sich die Hände. Die 

rechte Hand wird in die rechte, die linke Hand in die linke gelegt, 

so dafs Sie eine Art Kreuz bilden. In das Kreuz wird ein irdener 

Topf mit Blumen gestellt. Bald bewegt sich der Topf, wie beim 

Tischrücken, 

5. Unfreiwillige Pitha's, wie sie entstehen zur Zeit des Koitus, 

sowohl bei Menschen wie bei Tieren. Es ist das Pitha als Grund 
der Fortpflanzung. Deshalb wird der Actus generationis yon den 

Hindu’s so heilig gehalten. 
Der ‚Wirbel‘ des Präna wird geschaffen mit Hilfe von Geist, 

von Mantra’s (Sprüchen) und Gegenständen. Unter Geist meinen 

wir die Denkkraft. Unter Mantra meinen wir irgendeine Silbe, einen 
Spruch (besonders solche, die geheime Kraft besitzen, die von vielen 
in Verbindung mit einem gewissen Gegenstand gebraucht wurden) 

oder auch irgend eine Aktion, die der Konzentration des Geistes zu 

mächtiger Denkkraft verhilft. Gegenstand kann jedes äulsere Ding 

sein, ein Bild, ein Tisch — wie beim Tischrücken. 

Es wurde schon gesagt, dafs auch böse Geister, sich in einem 

Pitha einstellen können. Ihren Einflüfs und ihr Kommen zu bannen, 

entsühnen die Hindu’s die zehn Himmelsrichtungen (dig-bandha), 

- Sava-sädhana (Leichenübung) ist das Beispiel eines Pitha unter den 

En  Tantrika’s. In diesem Pitha wird Präna auf einen frischen Leichnan 
t "konzentriert, an dem sitzend der Sädhaka meditiert. Wenn das Pitha 

Streng nach den Regeln durchgeführt wird, mufs sich der Leichnam 

erheben und sprechen. 
Die alten Hindu’s verstanden gut das Wirken des subtilen Präns, 

Es liegt eine tiefe Bedeutung in einigen scheinbar vernunftwidrigen 

Gebräuchen der Hindu’s. Einem Brähmana oder Samnyäsin ist es 

verboten, sich vor einem Idol zu verbeugen, das ein Südra aufgestellt 

hat. Der Grund ist der, dafs das Pitha des $üdra, der auf einer 

niederen Geistesstufe steht, nur schwach wirkt wegen des geringen 

Prana in demselben. Ein Brähmana oder ein Samnyäsin, der geistig 

weit vorgeschritten ist, kann leicht den Präga des Pitha einatmen und 

das. Pitha zerstören. Oder es könnte sein, dafs das Pitha den Praäna 7 167 

des Brähmana oder des Samnyäsin einsaugt und ihnen geistigen Schade ei. 

zufügt. Gedanken und Umgebungen sind stark von Prapa bee 
Be» > | 
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der rein oder unrein sein kann. Das erklärt die ‚Berührung‘ und 

ähuliche Bräuche Indiens, 

Philosophie und: praktische Übungen, die zum Pitba 
sind ganz wesentlich, sowohl für Upäsanä wie für die Realisati 

Jenseitswelt, die beide besonders behandelt werden. Goa | 

rsi's gaben zwei Mittel an, die Pitha-Kräfte zu erlangen: Entwic 

lung der Yoga-Erkenntnis und natürliche Begabung, wie einzel n g£ “ 

haben, Es gibt Yoga-Kräfte, die den Yogin befähigen, übernat , 

Wesen zu sehn und mit ihnen in Verbindung zu treten, Nobel nen. 

Dingen entwickeln die Yogin’'s in ihrem Körper sogenannte „tele- 

graphische Zentren“ zum Auffangen von Dingen und. Kräften de der 
Jenseitswel. Des Westens Forscher kennen diese Kräfte nich, = 

Natürliche Begabung ist im Westen bei denen zu finden, die z.B, E 

Geister schauen mit dem natürlichen Auge. Das Verständnis a 
Phänomene wird heutzutage entwickelter. Je mehr die. ‚Abendii 

in Spiritismus eindringen, desto mehr müssen sie in der "Wis 

der Pitha’s forschen'!), 

Elftes Kapitel. 

DIE BHAKTI. 

Liebe und Andacht. 

Nach den Hindu Sästra’s wird Bhakti als der Präna oder da 
Lebensprinzip jeglicher Verehrung betrachtet. 

Die Lehre der Liebe ist der Hauptcharakter des 
um den diese Religion volle Wertschätzung verdient; Wir wi ei ı hier 
zeigen, dafs der Hinduismus, allseitig wie er ist, sich nicht, seinen 
Standpunkt von einem einzelnen Ausblick auf die unendlichen Ye 
schiedenheiten der Religion wählt, das Resultat von Zeit, ( + und 
Nebenumständen ist, die Fähigkeit der verschiedenen Mensch as Fe 

 einschliefsend, alle auf die geistige Höhe zu leiten, als Ziel der Re ig on. 
Die indische Religion beruht auf der letzten Wahrheit ’hilo- 

sophie, auf die sich auch die Theorie der Religion ES, A Jede 
Phase, jeder Gedanke, jede Praxis hat den rechten Platz in di e 
Religion. Es ist eine Religion der Religionen; keiner. sollte < jenen t 
sein eigenes Credo stände höher, wäre das einzige, um zu folgern, 
Indiens Religion sei etwas Fremdes, Seltsames, das man übe " 8 gehen 
müsse. Wir hoffen, die Welt ist allmählich zu der Überz« e 
kommen, dafs Religion nicht ausschliefsliches Eigentum ii Mir N Na " 
oder Rasse sei. Noch einmal wiederholen wir es, dafs I Religio 
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Indien als Wissenschaft studiert ward, dals jeder Gedanke durch und 
durch erforscht, aufgestellt und eingestellt wurde in unsere religiöse 

Philosophie zum eigenen Nutzen und zum Fortschritt der Menschheit 
zum grofsen Ziel und Ende hin. 

Das Gesetz der Aktion und Reaktion als Anziehung und Abstoflsung 

- ward schon ausführlich behandelt. Anziehung umschlielst Anhaftung 
und Hinneigung (Räga), Abstofsung Abneigung (Dvesa). Anziehung im 

physischen Sinne ist unschwer zu erkennen, wenn das Prinzip ihrer 
Tätigkeit klar ist. Schwerkraft und Magnetismus sind bekannte Tat- 

sachen. _ Wie in der physischen, so haben auch in der moralischen 

Welt Anziehung und Abstofsung ihre eigene Tätigkeit und Geltung. 
j In der Natur der Liebe verstehen wir uns das Gesetz dieser Anziehung 

 begreiflich zu machen. 
Das Finale jeder Anziehung ist das Einheitsprinzip, das Eins- 

‚ werden ohne ein Zweites. Aber vorher gibt es Stufen geistiger und 
moralischer Anziehung, die eine grolse Rolle spielen in des Menschen 

Beziehungen. Vor allem gehen sie auf sein Familienleben, um von 
da in die alle und alles umschliefsende Kraft universaler, himmlischer, 

geistiger Liebe auszuwachsen, 
Hier eine Analyse des Liebezefühles. In den Beziehungen ie u 

Menschen untereinander -offenbart sich die Liebe auf dreierlei Art: 
1. als Liebe zu den Untergebenen; | 
2. als Liebe gegen die Oberen; 

3. als Liebe gegen Gleichgestellte. 
Die vierte Art der Liebe ist von absolutem Charakter, die wir 

Liebe zu Gott (Bhakti) heifsen können. Diese Eingliederung erfolgt 

‚natürlich und progressiv; wenn sie instinktiv befolgt wird, führt sie 

das Individuum unbewulst zu dem wahren Ziele der Religion. 

- Liebe zu den Untergebenen ist eine gewöhnliche Tatsaclıe, 
 Hierische Instinkte zeigen diese Liebe. Tiereltern, Vögel, Vierfülsler 

und noch niedrigere Tiere schützen ihre Jungen gegen hereinbrechende 
‚Gefahren, selbst mit Einsatz des eigenen Lebens. Kuh und Katze, 
das „Tigerweibchen, selbst Huhn und Schwein geben uns Beispiele 

dafür. Es ist kein seltener Anblick, eine Affenmutter zu sehen, die 
den Leichnam‘ des toten Jungen mit sich schleppt. Die Hindu- 

| Philosophie erkennt die Nähe der Entwickelung von Kuh, Löwe und 

Affe zum Menschen an!), Im Menschen, der den Wahrspruch hat: 
„Die Liebe fängt bei sich selber an“, ist die Zuneigung zu den 

’ 80 gut und wahr wie bei den niederen Tieren. Die Mutter 

ist ein Typus von Selbstaufopferung für das Kind; der Vater handelt 

als Nachahmer. Aber beide haben ein instinktives Gefühl, als vo. R 

eines feinausgebildeten Habitus, ihre Kinder zu schützen und ' 

Opfer für sie zu bringen. Diese Zuneigung heifst Sneha im Sams 
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Der Ausdruck von diesem Sneha kommt schon in der patriarcha- 
lischen Art des Lebens zur Geltung. Der Urtyp des Patriarchal 

systems ist die Gemeinschaftsfamilie, die in Indien häufig ist. Vor & 
Standpunkt der Eltern, die eine zahlreiche Familie besitzen, ist e 

nicht schwer, die Wahrheit der Gemeinschaftsfamilie zu bog 
Die Liebe des Familienhauptes erstreckt sich natürlicherweise von dein 
ersten bis zum letzten Abkömmling desselben Blutes; der älteste Ahne 

hat dieselbe Liebe und‘ Sorge für jedes Glied der- Sippenfamilie, 4 

Mehr noch, diese Liebe überträgt sich auf Sklaven, Dienstleute und 
fremde Abhängige, durch die Macht der Gewokahäil, Nichts könnte 

dem Menschen eine bessere Lehre im Selbstentsagen für andere: geben 
als die erste unbewulst erlangte Erfahrung auf diesem Gebiete, 

Die Vorteile der Gemeinschaftsfamilie brauchen hier nicht näh ar 

erörtert zu werden. Die moderne Zivilisation mit ihrer Aktivität. in. 
bezug auf Freiheit strebt nach allgemeiner Kooperation und Mit- 

wirkerschaft, was nur der wissenschaftliche Ausdruck für die 6: 

meinschaftsfamilie ist. Die Hilfsquellen von Familie, Land und Volk 
beeinflussen die Frage sicher sehr; aber das Gefühl der Liebe im 

Quellursprung ist alldurchdringend und kann nicht ausgemerzt werden. 
Vom elterlichen zum patriarchalischen Zustand, steigt der Fortse 
zu immer grölserem Selbstaufopfern, bis er endlich universal wird. - 
Die alten Tola’s®), die Schulanstalten für Kinder vom Lande mit ihren 
patriarchalischen Lehrern, deren Frauen die gemeinsame. Maker 
der Kinder waren, boten und bieten uns noch eine solche | 
scheinung. Natürlich, echt, fortschreitend zum geistigen Ziel, mü 
sie sich als eine vielversprechende Zukunftshoffnung bewähren. 4 2 

Liebe für Untergebene und Verwandte ist aber kein nr a, 
permanenter Charakterzustand. Ihre Permanenz hängt von der P non? 
des Objektes der Liebe ab, Der Fortschritt der, Hinneigung zur 
Permanenz ist notwendig, den Menschen zu seinem letzten Ziel 2 
leiten. Der einen Tatsache wollen wir hier noch gedenken, dafs i in. 
der Gemeinschaftsfamilie ein grofser Geist der Entsagung gefordert wird. 

Liebe gegen Vorgesetzte, wie Eltern, Beschützer, König. — Diese 
‚jebe nimmt die Form von $raddhä oder Nisthä®) an ae Sal, 
Abhängigkeit und Loyalität). Eine höhere Geistigkeit'wird hier sc = 
erreicht. Eine Schulung zu selbstlosem Gehorsam und zu Plich 
mit Hintansetzung des persönlichen Nutzens, der Wunseh, d 
gesetzten zu gefallen, ihn glücklich zu sehen, in der Betra« 
eigenen Dienstleistung, das ist das lobesame Gefühl auf dieser Stu 

Hierher gehören die Opfer für Vater nnd Mutter oder d 
Verwandtschaft, Schwiegervater, Schwiegermutter, Onkel, 3 
ältere Nachbarn, Stadtvolk, Betagte, würdevolle Personen j eder-R Er a 
jeden Ortes, jeder Nationalität. Das geistige Wachstum em prii ' 
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der habituellen Praxis dieser Tugend. Hohe Lobsprüche verherrlichen 
Liebe und Opfer für Eltern, und ebenso hoch wird die Treue zum 

König gepriesen. Die Anführung des Samskrt-Zitates soll zeigen, 

welche Ideale Indien hatte über die Liebe und Treue zum König‘). 

Wie schon mehrere Male gesagt wurde, dafs alle Handlungen 

der Hindu’s, sei es von Körper, Geist oder Wort, mit Religion zusammen- 

hängen, so ist dem Hindu auch Königstreue eine religiöse Pflicht. 

Der Eindruck des Gedankens, dals ein gewisser Akt, ob Tun oder 

— Niehttun, eine -Sünde vor Gott darstellt, ist weit besser für die eigene 

- Selbstzucht als die Furcht vor Gesetz und Strafe, wie sie von mensch- 
- lichen Autoritäten geübt wird. Alle Beziehungen zur Welt werden 

- in der indischen Religion als geistig in ihrem Wesen aufgefalst. Jede 

er - Abweichung von den Pflichten, die sich aus diesen Beziehungen er- 

geben, führt: zu geistigem Fall, der das Voranschreiten zum Summum 
-bonum, zum höchsten Glücke, verzögert. Loyalität, die-so notwendig 

h ist, zum Fortschritt und Frieden der Menschheit in weltlichen Dingen, 

2 “ und mehr noch in geistigen, wurde den Untergebenen als heilige Pflicht 

auferlegt. Schöne Beispiele davon kann man finden, wenn man das 
Leben des Volkes in indischen Staaten durchgeht. Man ist erstaunt, 

wenn man sieht, wie beim Tode des regierenden Hindukönigs Trauer- 

feierlichkeiten veranstaltet werden durch Rasieren des Gesichtes und 
durch Opfern von Sprengwasser und Sesamkörnern; nicht von einzelnen, 
nein von allen Untertanen insgesamt, im Verein mit den nächsten 
Verwandten des Verstorbenen. Das „Ein-Herz-und-eine-Seele-Sein“ 

_ wurde als Grundprinzip des nationalen Lebens erstlich aufgegriffen 
und festgehalten in dem indischen Dharma-Sästra.. Es ist von un- 

sterblicher Wirksamkeit; und wenn es zum Teil verschwunden ist, der 

Verderbnis der Zeit wegen, so wird doch sein Wert und Nutzen un- 

1 verloren sein, Ein Aufleben des Bewulstseins davon wird das wahre 

Gefühl von Liebe und Loyalität in diesem Lande wiederherstellen, 

7 wie es in anderen Landen blähte, wenn auch nur im Unterbewulstsein. 

b Trotz allem Gerede über Demokratie in Europa hat die Welt stets 

die instinktive Loyalität des Volkes von England zu der persönlichen 
N Autorität seines Königs vor Augen. Und dies Gefühl begeisterte die 

s indischen Untertanen des König-Kaisers von Indien bei seinem zwei- 

maligen Besuche des Landes, erstmals allein und dann mit der Königin, 

der Mutter aller Untertanen des Britischen Reiches, Nichts kann die 

‚Schönheit des Gefühles überschreiten, das zu Herz und Geist von 

Indien dringt, wo die Menschheit den Gipfel von Tugend, Liebe und 

 Geistigkeit erreicht, deren erstrebtes Ziel Eines ohne Zweites ist, 

Liebe zwischen Gleichgestellten nennt das Samskrt Prema. Freum 

liebe gehört hierher. Ein besonderer Grad ist die Liebe zwis: 

‚Gatte und Gattin. Prema allein erreicht die Yollkommenheit E 

yırey, 

. 

ar 
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Selbstlosigkeit. Prema offenbart sich in drei Graden. Zwischen Mann 

und Weib, mehr noch vom schwächeren Geschlecht gesprochen, äulsert: 

sie sich in drei Graden: 

1. er ist mein; Y 

9%, ich bin sein; . 

3. wir, er und ich sind eins. Letzteres ist das Ideal. Ei 

Zu 1. gehört: Sein Interesse, sein Schicksal, sein Glück ist auch 

das meine, Wenden wir dies auf die Sati?) an; wo sie sich für den | 

Gatten opfert, denkt sie, ‘dafs sie dem Gatten behilflich sein kann 

* bei seiner Reise in die andere Welt. Um ihrer eigenen todesmutigen 

Tugend willen kann sie dem Gatten zum Aufstieg in eine höhere 
Welt verhelfen, mag derselbe auch eine irrende Seele sein. Ih 
Handlung wird der des Schlangenbeschwörers verglichen, der u 

Schlange aus einem Ameisenhaufen herauszwingt. 3 
Der zweite Grad ist: „Ich bin sein“. Er ist ihr Helfer En 

Halt — das Bild der Schlingpflanze wird dafür gebraucht — der 
ragende Baum und die ihn umwindende Pflanze. Wenn die St itze 

fällt, fällt auch die Schlingpflanze mit ihr, So ist das Sati-Opfer nnr 
ein natürliches Resultat der Stärke, der Zuneigung. 

„Er und ich sind eins“ heilst es drittens. Es ist der höchste 

Ausdruck von Prema. Menschlicherweise gesprochen, wird er dem 

Summum bonum verglichen, wenn auch nicht in rein geistigem Sinne. 

Zwischen Freunden, die sich für einander opfern, besteht & 

ähnliche Zuneigung. Den Höhepunkt bildet das Beispiel des heroischen 

Waffengefährten in der Schlacht, der sich vorausstürzt, seinen 2) 

zu retten, ihn mit seinem eigenen Leibe schirmend. Noch 
glänzenderes Beispiel lesen wir in einer Schilderung, wo ein Feu 

durchschritten werden mufste, um eine vorteilhafte Stellung‘ in ei 

Burg zu erobern. Der Waffengefährte warf sich platt in das 

dem Führer zurufend, über ihn wegzuschreiten. Leib und veb 
zählte er für nichts, als es galt, dem Freunde Erfolg und Ruh ’ 
verschaffen. 

Die Liebe zu Gott. I 
Sie ist die wichtigste und wird Bhakti®) genannt. Gott ist! ie 

Vollkommenheit aller Vollkommenheiten. Alles, was an W an 

Ehre, an Güte, an Anmut, an Macht da ist, befindet sich in ia 

Die Hindu-Idee von Bhagavat’) ist- Samskrikundigen wohlbekannt. 
Aisvaryasya samagrasya dharmasya yasasah $riyah, jü eng 
caiva sannäm bhaga itiranä, | 

Jedes Ding, das Zuneigung einflölsen kann, existiert 1.) U 
nichts existiert, das nicht in Gott ist. Alles, was gut, selig mache 1d, 
angenehm, trostreich, wonnesam, siils und lieb, gnadenreich, anzieht! d 
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das ist in ihm höchst vollkommen. Wer diesen Begriff von Gott in 

sich aufnehmen kann, der wird leicht sein eigenes Dasein vergessen, um in 

die Freude der Erkenntnis jenseits des eigenen Selbst unterzutauchen. 
Je nach der Auffassung sind die Wege verschieden, wie-sich die 

Liebe zu Gott äußert. In der Daivi-mimämsä-Philosophie wird Bhakti 
‚aufgefafst l. als Vaidhi, 2. als Rägätmikä, 3, als Parä Bhakti, 

Vaidhi bhakti ist die vorbereitende Stufe. Vidbi oder die 

Regel und Anordnung für die Praxis von Bhakti wird von dem Gurw 
gegeben, Unter seiner Leitung werden die Formen von Upäsanä 

(Verehrung), Püjä (,„‚adoration“, Anbetung) und Dhyäna (Betrachtung) 

gegeben, die im praktischen Leben zur Befestigung der Bhakti not- 

wendig sind. "Diese Schulung dient dazu, sich jene körperlichen Ge- 

wohnheiten und Geistestugenden anzueignen, auf welche die ragätmikä 

Bhakti sich gründet. Diese letztere ist die wichtigste. Wie ein 

— Liebender alles liebt, was zu der Geliebten gehört, wie in dem Falle 

von Julia’s Handschuh, von Sakuntalä’s Armband aus Lotusfibern, 

so ist alles und jedes, das sich auf Gott bezieht, die Namen, die Gott 

gegeben werden, um den Begriff von Gott damit auszudrücken, jede 

materielle und geistige Erinnerung an ihn dem Bhakta aus tiefster 

Seele teuer. Es gibt gewisse Besonderheiten einzelner Personen nach 
‚einer Richtung hin, in der urplötzlich ihr Liebegefühl aufs höchste 

‚erregt wird, das sie zur Verwirklichung ihres Glücksideales führt. 

Wie in gewissen Räga’s (Tonweisen) der Hindu-Musik die Mürchanä 

Sänger und Zuhörer bezaubert, so schleicht sich Mürchanä („fasci- 

nation“, Bezauberung) ein unter dem Einfinfs besonderer Gefühle, für 
die manche individuelle Personen besonders empfänglich sind. Mancherlei 
sind die Affekte (bhäva’s „‚predilections“, Zustände), unter denen diese 

Empfänglichkeit sich stärker äufsert. Ehe wir diese Bhäva’s behandeln, 
wollen wir den Begriff von Rasa erläutern, der mit der Idee der 

Bbakti zusammenhängt®). 
i In der Rhetorik werden neun Rasa's angeführt: Srügära, Häsya, 

. Karuna, Raudra, Vira, Bhayänaka, Bibhatsa, Adbhüta, Sänta. , Bei 

 Bkakti wird Srügära als alldurchdringend in der Schöpfung angenommen. 

Die anderen sieben, mit Ausnahme von sänta, werden als sekundär 

‘ (gauna) erklärt. Diese sind unrein (malina), während die primären 

rein sind. Diese führen zu Mukti, jene zu vorübergehender Freunde. 

$rügära, als Hauptquelle, wird in seinem allerreinsten Charakter 

Asakti genannt und ist siebenfach: 
1. Däsya (Liebe durch Dienstbarkeit), 
‚2. Säkhya (Liebe durch Freundschaft), r 
3. Känta (Liebe für die Geliebte), url 
4. Vätsalya (Liebe für den Sohn), a 

if 5. Atma-nivedana Liebe durch Selbstweihe), 
Indira G 
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74 Zwölftes Kapitel. Die Därsanika-Bhümi. 

6. Guna-kirtana (Liebe durch Ruhmespreisung, 

7. Tanmaya (Liebe des Einen ohne Zweites). R 

Als Beispiele gelten: 1. Hanumat, 2, Arjuna, 3. Vraja-Gopika, 

4. Yasodä und Das$aratha, 5. Närada, 6. Vyäsa, 7. Hari-Hara?), 

Diese sieben werden doppelt genommen nach dem Satze: Ich“ 

bin sein; Er ist mein, so haben wir vierzehn. Tanmaya gipfelt ii 

parä Bhakti (höchste Liebe). Wenn in allen Zuständen von Körper 

and Geist das Bewulstsein von Priyatama (höchste. Geliebte) , 

Durchbruch kommt,. gibt es innen und aufsen kein anderes Bewulst- 

sein als? Er und ich "sind eins.‘ Das ist Brahma-sad-bhäva, die letzt 

Erklärung von Mukti in der Vedänta-Philosophie. Das ist Liebe 

"Anfang und Ende (das Einswerden und Aufgehen im Brahman). 

Zwölftes Kapitel, 

DIE DARSANIKA-BHÜMI. 
Die Stufen des Erkenntnissystems. 3 

Der Veda sagt: Die Basis von Atma-jüäna (Erkenntnis des ae; 

ist die Kenntnis von Jüäna-bhümi (Erkenntnisstufen). u 
Handwerk und Industrie stellen die erste Stufe im Forts hritt 

eines Volkes dar. Die nächste Stufe ist der Fortschritt in der W u 
schaft. Entdeckungen und Erfindungen wurden gemacht, er dem 
materiellen Wohl dienen. Bis in unsere Zeit geht das Forst er nach 

aufsen; die materielle Welt verschlingt alle Kraft und Aufmerks {8 

Dann komnit eine Zeit, wo das Forschen nach innen geht. Ds 

der Anfang der Philosophie. + Fe 
Indien begann diese Innenforschung nach der suporse itiven Welt 

eher, als jede andere Nation auch nur im Träumen davon © 
ahnt. Die wunderbaren Wahrheiten (im Vergleich zu denen die Wi 
heiten der materiellen Welt, die die Wissenschaft entdeckt, nur $ ! 

sind), diese diese wunderbaren Wahrheiten der subtilen Welt, von den n Als 

Indiens entdeckt, wurden in sieben Systeme gegliedert, in ı die sieben 
Systeme der Hindu-Philosophie, DB: 

Was helfen einer Nation die grölsten Fortschritte. in 4 

Wissenschaft, Industrie, die nur auf materiellem Gebiet ble ib 7 
nicht in die transzendente Welt der Erkenntnis reichen! M: ei 
Glück ist nicht das Ein und Alles des menschlichen Lebens. ja 
ist nun Ziel und Ende der menschlichen Existenz? ar las sp = u Im 

rn uns alles gewährt? Wie erlangen. wir. das? _ Der) Juan 
2 - T 
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kända der Veda’s, die indische Philosophie, gibt uns die Antwort. Wie 
schon bemerkt worden, hat ein menschliches Wesen sieben Systeme 
der Weisheit (Sapta-jüäna-bhünii) in seinem geistlichen Leben tor sich, 
die es in seiner Entwickelung zur Vollkommenheit zu durchwandern 

hat, Sie sind gleich sieben Sprossen einer Leiter, die dem Jiva 

zam Aufstieg zu dem Absoluten-Einen dienen. Wie der Jivätman 
Sprosse für Sprosse emporsteigt, wird der Geist mehr und mehr ge-. 

reinigt, erlangt er immer grölsere geistige Erkenntnis, um‘endlich, 
wenn er die höchste Sprosse erstiegen, seine Existenz in die eine, 

ewige, selige Existenz zu versenken. Er erreicht Nirväna, das selige 

Ziel. Die sieben Erkenntnisstufen sind: _* 

1. Jüänadä, 

2, Samnyäsadä, 

Yogadä, 
Lilonmukti, 

Satpadä, 

Ananda-padä, 
Parät-parä. 

- In Jüänadä beginnt der Jiva sein Suchen nach Wahrheit in der 
Aufsenwelt, um in die Tiefe zu gelangen. Er bestaunt das Wunder 

der Welt und fragt sich: „Wer ist der Urheber der Welt? - Keine 

Wirkung kann ohne Ursache sein. Wie trat die Welt ins Sein?“ 
Er beginnt zu folgern und schliefst durch logische Beweisgrände, dafs 

Gott der Schöpfer der Welt, dafs die unsichtbaren und ewigen Atome 
ihr Grund sind. Hier sprofst leise der Keim der Erkenntnis des Selbst. 

In Samnyäsadä blickt der Mensch tiefer in die materielle Welt. 

epuPpw 

Er sieht die Gegenwart der subtilen Kräfte Gottes in ihren Wesens- 

elemeuten; er unterscheidet Dharma von Adharma. 
it Yogadä bezähmt der Mensch sein Selbst, um höhere Kräfte 

zu erlangen. Er gewinnt Einblick in die superphysischen Stufen und 

wird fähig, einige der manifestierten Formen des Allmächtigen zu sehen. 

In Lilonmukti gewinnt der Jiva das Wissen über Prakrti (Natur) 

und ist nicht mehr läuger durch Mäyä (Zaubermacht) gebunden. 
In Satpadä sucht der Jiva in den Tiefen seines innersten Be- _ 

walstseins die Identität von Ursache und Wirkung, von I$vara und 

r Schöpfung zu realisieren. 
In Ananda-padä wird der Mensch fähig, in Isvara die Existenz 

der insensibeln (acetana) Welt des Karman, sowie die bewulste Welt 

des Daiva zu sehen. So die Einheit aller Dinge in Isvara realisigrend, 

erfreut er ‚sich unaussprechlichen Glückes. = 

16 Parät-parä sieht der Jiva keinen Unterschied zwischen sicht — 

und dem Höchsten-Einen. Er taucht unter in dieses Bine-Hochs 47 

In anderen Worten: Auf der ersten Stufe fühlt der Jiva, da bg 
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| Stufe... Auf der letzten Stufe fühlt er, dafs er selbst das alldurel 

f 
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er weils, was er wissen mufste. Auf der zweiten Stufe verzichtet € er 

auf das, auf was er verzichten mufste. Auf der dritten Stufe be 

er die Kräfte, die er erwerben’ mufste. „Ich habe genug von dem 

Spiel der M yä gesehn; ich bin. nicht er an sie gebunden“; das 

ist sein Fühlen ‘auf der vierten Stufe. Auf der fünften Stufe ı ) en 

gegenwärtigt er sich, dafs die Welt das Brahman ist. „Das Bralman 

ist die Welt“, also ist das Bewufstsein des Jivätman sr der “_ Den 
An 

dringende, grenzenlose, unveränd£rliche Brabman, Eins In 

Zweites, ist, N | 

Diese sieben Stufen der Erkenntnis sind verbunden mit ia 

sieben Systemen der indischen Philosopbie, und zwar in kategorischer 

Ordnung. Die Jüänadä-Stufe gehört zum Nyäya-System, die Samnyisa 

Stufe zum Vaisesika-System; die Yogadä zum Yoga-System; diel 

mukti zum Sämkhya-System; die Satpadä zum Karma- Mimägsa-Syste m; 

die Anandapadä mit der Upäsanä zum Mimämsa-System. Die P r 1 

tparä zu dem Vedänta. Jedes dieser Systeme wird im xVvI. Kapitel 

näher behandelt. 5 

Stufen der Erkenntnis, von der Vidy3-devi (Göttin des Wissens) 

überthront: £ 

1. Jüänadä 

2. Samnyäsadä 

3. Yogadä 

4. Lilonmukti 

5. Satpadä . Karma-mim: 
6. Anandapadä Upäsank mil nämsä. 

7. Parätparä Vedänta Drabme- mini ps 2“ 
Stufen der ee von der Avidya-deyı (Göttin des N 

wissens) überthront: 

1. Die Stufe des Kollektiybewufstseins der Gruppenseelen 

e 

der 

Pflanzenwesen. 

2. Die Stufe des Kollektivbewulstseins der Gruppenseelen. det 

Keimwesen. 1 

3. Die Stufe des Kollektivbewulstseins der Gruppenseelen der 
eigeborenen Wesen. e 

4. Die Stufe des Kollektivbewulstseins der Gruppenseelen 
leibgeborenen Wesen. 

5. Die Stufe der Lehre des Leibes als Seele. 

6. Die Stufe «der Lehre von der Seele als unterschieden 
groben Körper. - 

“ 

7. Die Stufe der Lehre von der Kraft als untersel nieder 2m 
der Seele. 1 = 

Jetzt kommen wir zu den zehn Stufen des Menschen 
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Die zehn Stufen des Menschen. 

Die sieben indischen Philosophiesysteme stehen in Einklang mit 

den sieben Stufen der Erkenntnis. Die Hindu-Schriften sagen, dafs 
in dem Vollendungslaufe des Jiva vierzehn Stufen sind, sieben der 

Nichterkenntnis und sieben der Erkenntnis. Die sieben Stufen der 
Nichterkenntnis beginnen mit der Schöpfung der Jiva. Seine erste 

Stufe ist im Cit-äkäsa („colleetive consciousness“*, Kollektivbewulst- 

sein) des Pflanzenlebens; die zweite in dem des Keimlebens; die dritte 
in dem des eigeborenen Lebens; die vierte in dem der teibgebörendn 

Tiere. Wenn der Jiva ein vollkommen animalisches Wesen, Mensch, 

wird, gelangt er zur fünften, sechsten und zur letzten Stufe des Nicht- 

wissen. Nach ihnen durchgeht er die Stufen des Wissens. Das ist 

des Jiva Entwickelung. 
Wird der Jiva in der fünften Stufe des Nichtwissens zum 

Menschen, kann es zurückgeschleudert werden auf die niederen Stufen, 

als Strafe für seine Missetaten, 

2 
- 

j 

In der sechsten Stufe geht der Jiva bei seinem Tode entweder 

zı den Naraka's oder dem Pitr-loka ein; weiter gelangt er nicht, 
In der siebten Stufe des Nichtwissens kann er bei seinem Tode in 

den Svarga-loka (dritte Himmelswelt) gelangen. 
Solange der Jiva als menschliches Wesen in der fünften Stufe 

des Niehtwissens weilt, ist er Atheist und Materialist; er ist unrein, 
ein Barbar (anärya—nichtarisch), der den Körper als Seele nimmt, In 

der sechsten Stufe, wo er die Seele als verschieden vom Körper auf- 

falst, bleibt er versunken in die Sinnenlust der Welt. In der sieb- 

ten Stufe ahnt er die Existenz einer supersensitiven Welt und ihre 
Glückseligkeit. 

In anderen Worten: In der fünften Stufe herrscht. gröfstenteils 

Tamas über den Jiva, in der sechsten Rajas, in der siebten Rajas- 

Sattya. Sattva erscheint in der ersten Stufe der Erkenntnis. 

- Daraus erhellt, dafs alle philosophischen Systeme der Welt unter 

- die eine oder die andere der zehn Stufen fallen (fünfte, sechste, siebte 

Stufe des Nichtwissens und die sieben Stufen des. Wissens). 
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Dreizehntes Kapitel. 

DESA, KALA UND SRSTHI. 
Zeit, Raum und Schöpfung. 

Nach den Veda’s stammt jegliche Schöpfung vom Israra (dem 
höchstens Purusa und seiner Prakrti (Mäyä). Unter den e schaffenen 

Dingen wird die Zeit als die Herrlichkeit des Purusa (ib), 
Raum als die der Prakrti betrachtet. 

Obwohl Mikrokosmos wie Makrokosmos von der Zeit ser ind, 

rollt die Kette der Schöpfungen endlos dahin. 

Darum werden Zeit (käla) und Raum (desa) als ewig ange 

Der Mensch kann sie nicht als begrenzt denken, 

’ Adi-käla, als Vibhüti des höchsten Purusa, und Aci-dek, a als 
Vibhüti der Parä-prakrti, haben je wieder drei Vibhüti’s. a 

Adi-käla hat als Vibhüti’s Mahäkäla, Käla und Pitr en 

Zeit, Vater). Prakrti hat Mutterland, Leib und Mutter als. Vibh 

Was alles in sich aufnimmt, ist Mabäkäla. Was sich offen bart 

als Tag, Monat, Jahr, Yoga und Kalpa, ist Käla. Die ande: on Vie 
bhüti’s haben gewöhnliche Bedeutung. Von den Vibhüti's “2 den 
= ner ausführlich berichtet; z Bei 

Käla (Zeit) wird in den vedischen Sästra’s nr eingt dr 

Hundert Truti’s bilden ein Para; dreifsig Para’s bilden ein N 
achtzehn Nimesa’s bilden eine Kasthä, dreifeig Kästhä’s Er E: 
dreifsig Kalä’s eine Ghatika, zwei Ghatikä’s ein Ksana, bet - * 
einen Tag und eine Nacht; so entstehen Woche, Monat, und d 3 
Jahreszeiten ?). Be 

Ein Jahr ist die Zeit, deren die Erde zur Umwanderung | der r Sonne 

bedarf. Das Jahr wird folgendermafsen eingeteilt: Sechzi # Fi as 

bilden eine Kalä, sechzig Kalä’s einen Ams$a, dreilsig / 's einen 

Rasi (Zeichen des Zodiakus), zwölf Räsi’s ein Bone 

Die Zeit der Dauer eines Sonnensystems wurde nach S S pnnen- 

jahren also berechnet. Das Satya-yuga besteht aus 1728 006 Jah ren; 

das Tretä-yuga aus 1296000; Dväpara-yuga aus 864000; er 
yaga aus 432000, Unsere vier Yuga’s zählen also 432000 I 
Diese Periode wird Mahäyuga genannt. N 

Die Devata (Gottheit), die die Zeit beherrscht, i li N B: r 

nannt. Nach einer Periode von 71 Mahäyuga’s, Manyantara 8 t 

wird dieser Manu durch einen anderen Manu ersetzt. Vierzehn ol solche ie F 
Manvantara’s, die Zeit zwischen zwei Manvantara's einsch ie 
bilden einen Kalpa, der aus 4320000000 Jahren besteht. 

Jedes Weltsystem hat einen Brahman als re. 
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als Erhalter, einen Rudra oder Siva als Zerstörer. Von diesen drei Göt- 
tern ist Brahman der jüngste, dann folgt Visnu, endlich Rudra als ältester. 

Ein Brahman-Tag besteht aus einem Kalpa (4320000000 mensch- 

lichen Jahren); seine Nacht bildet wieder einen Kalpa. 

Des Brahman Lebensdauer wird auf 100 Brahma-Jahre geschätzt; 
das sind 311040000000 Menschenjahre. 

Tausend Brahma-Tage sind gleich einer Ghatikä des Visnu. Visnu 

lebt 100 Visnu-Jahre (9331200000000 000000 Menschenjahre). Also 

- erscheinen und schwinden mehrere Brahman’s während der Lebens- 

dauer Visnu’s dahin, Zwölf Lakh's (= 1200000) YVisnu-ghatikä's 
bilden eine halbe Rudra-ghatikä. Rudra lebt hundert Rudra-Jahre, 

(nach unseren Jahren 22394830000000000000000000), Verschiedene 
Visnu’s erscheinen unter einem Rudra. 

Brahma, Visnu, Rudra sind nicht wie gewöhnliche Göttef. Sie 

unterliegen nicht dem Tode wie gewöhnliche Wesen. Wenn ihr Lebens- 

tag erlischt, tauchen sie in das Höchste unter. Diese drei bilden die 
letzte Stufe in der Entwickelung der Deya’s. 

Ein. Brahmända (Weltsystem) dauert das Leben eines Rudra ans, 

An seinem Lebensende wird das Brahmända zerstört. Es ist der ganze 

Weltuntergang (mahäpralaya). Es gibt noch andere Arten von Pralaya’s, 

Brahman schläft bei Nacht, während er des Tags in Schöpfertätigkeit 

ist, Die Pralaya's ereignen sich, wenn er schläft. Pralaya’s kommen 

auch vor in Visnu- und $iva-Nächten. 
Der Mahäpralaya ist der völlige Brahmända-Untergang (allgemeiner 

Weltuntergang). Die Nacht-Pralaya’s des Brahman und Visnu sind 

partielle, Naimittika-pralaya genannt. 
Inder Brahma-Nacht werden von vierzehn Bhuvana’s oder Loka’s 

E (Welten) zehn zerstört, drei obere und sieben untere; in der Visuu- 
Nacht Üsieheih.fntero und vier obere; in der Rudra-Nacht sieben untere 

“‘ and fünf obere, Wenn Rudra in das Brahman taucht, werden auch 

‚alle sieben oberen Welten, d. h. das ganze Brahmända in das Brah- 
ya man versenkt?). 
j ' Die Rsi’s haben auf diese Weise einen Teil der ewigen Zeit 

in bezug auf ein Brahmända berechnet. Nur Personen mit der weit- 
_ reichenden Vision eines Yogin können diese Berechnungen anstellen, 

‚die alle ‚Begriffe des gewöhnlichen Verstandes überschreiten‘). 
Der Raum. — Er ist wie die Zeit anfangslos und endlos. Wer kann 

eh die Grenzen des Raumes vorstellen? Wer ermilst die Ferne der 
zehn Windrichtungen®)? Die Philosophie versucht den Beweis, dals 

aüch. sie ohne Grenzen sind. Die Veda-Wissenschaft sagt, dafs es so 

glich sei, die Jiva’s zu zählen, als die Myriaden von Bralt 7 nn 

Zu sul 

u 

mända’s, die unsere kleine Welt umgeben. Aber unsere vereu 1 hg 

würdigen Rsi’s betrachten nur ein kleines Stück des Raumes, ya 
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Brahmända, von Rä$i’s (andere Sonnensysteme, die unser Sonnen- 

system umgeben) begrenzt. Ähnlich, wie sie eine Zeitgrenze r ein 

Brahmända festsetzen durch eine Rudra-Lebensdauer, so ist es hier mit 

der Raumgrenze. 

Jedes Weltsystem mit Sonnen, Monden, Sternen, Pieneikeh wird 

in Harmonie gehalten durch Anziehung und Abstolsung. Dies. sich 

drehende „Rad“ eines Weltsystems heifst das Pitha des Bramända 3 

Ebenso heifst die Kreisbahn unserer Erde Pitha., Die alten Ba 

wufsten, dafs die Anzichungs- und Abstolsungskräfte des „Rades“ einen 

gewissen Einfluls auf die Menschen ausüben; und sie haben der Welt 

einige wunderbare Wahrheiten enthüllt, die in Astronomie und Astro- 

logie einschlagen. Dieser geheimnisvolle Einflufs, der alle Menschen- 

wesen lenkt, die denselben Planeten bewohnen, verbindet sie auch 

in Verwandtschaft. Das ist einer der Gründe, warum unsere Ksıs 
„die ganze Welt als Verwandtschaft* bezeichnen. Sie fordern’ un 
auf, nicht nur unseren Geburtsort, unser Heimatland, sondern die 

"ganze Erde „zu verehren“. Das ist der Hindu-Begrifi von gs 

Die Schöpfung. — Die Hindu-Idee der Schöpfung kann kurz : 

drei Teilen betrachtet werden: 

1. Die Adhibhüta = Schöpfung des Pinda oder des Jiva, a 

individuellen Wesens, Dieser Pinda ist dreierlei Art: P 
a) der Sahaja-pinda, der Jiva der ersten vier unbe ufsten 

Eintwickelungsstufen; 
b) der menschliche Pinda; 

c) der göttliche Pinda (der Devatä’s). jr. 3 

Unsere Sästra’s sagen, dals die Pinda’s überall. sind, ‚aut u unserer 

Erde und in anderen Welten (loka), Sie sind in den fünf E en 

in der Sonne, im Monde, in den Sternen. Moderne ee 

Wissenschaft haben diese Wahrheit bis zu einem gewissen 6 de 
anerkannt. % 

2. Die Adhidaiva — Schöpfung eines Brahmända (Welt 

3. Die Adhyätma — Schöpfung, die unaufhörlich Be 
der Schöpfung, ohne Anfang und ohne Ende. 

Wie ein Jivätman, der in den fünf Hüllen eingeschlose 
ins Sein tritt durch die Schürzung des Knotens von Bew an in u , 
Materie (cijjadagranthi), die durch das Sahaja-karman statt re 
und wie er mit Hilfe desselben Karman endlich in das höchste Eu 
versenkt wird, ward im IV. Kapitel über das Gesetz des Karman e 
örtert. Durch das Studium dieses Gesetzes wird es klar, oe - 

Jiva ledig wird von dem Wirken des Karman-Gesetzes und Fre 
erlangt, wenn er aufhört, das Jaiva-karman zu vollbringen ind sich 
von Sahaja-karman leiten läfst. Das ist die Hauptlehre d di) bee 
gitä über das Karman. + 
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Die Schöpfung des Jiva wird in den Hindu-Schritten folgender- 
mafsen erklärt: Prakrti (Urmaterie) hat drei Guna’s (Prinzipien der 
Schöpfung), Sattva, Rajas, Tamas. Wenn Prakrti in Vibration gerät, 

. wird der Jivätman (bewulste Seele) an den Garbha (unbewulste Materie 
des Tamas-Prinzips der Prakrti) gebunden, was Cijjadagranthi heifst, 

Durch dieses Schürzen des Knotens wird der Pinda oder Jiva ge- 
_ boren, zuerst als Pflanze. Dieser Pflanzen-Jiva entwickelt nur eine 
“ Hülle (ko$a), während der vollentwickelte Jiva als Mensch alle fünf 

Hällen hat, 
N Der Jiva Behceitek.: zur Vollkommenheit hinan durch zwanzig Lakh’s 

von Pflanzenleben, elf Lakh’s von Keimleben, neunzehn Lakh’s von eige- 
borenen Leben, vierunddreifsig Lakh’s von leibgeborenen Leben, bis er 
die Menschenstufe erreicht (= 8400000). Als Mensch schreitet der Jiva 

‚durch zwei Lakh’s von barbarischem Leben, ehe er zivilisierter 
Mensch wird (= 200000). 

Die Entwickelung des Jiva in den vier ersten Stufen verläuft 
glatt nad leicht, unbedrängt von Hindernissen und feindlichen Kräften. 

Es gibt gewisse Devatä’s (Gottheiten), die die Jiva's jeder Stufe leiten, 
Adidaiva’s genannt, die die Jiva’s von einer Yoni (Geburtsschoß) in 
die andere übernehmen. Als Mensch ist der Jiva voll entwickelt. 
Den Menschen helfen als Devatä’s die Pitr’s (Ahnen), aber nur denen, 
die in der Entwiekelung weit fortgeschritten sind. 

Diese Pitr's helfen dem Barbar-Menschen, in die zivilisierte Welt 
einzutreten, In dieser Stufe werden sie befähigt zur Kaste (Varna) und 
Aframa (Lebensstufe), die ausführlich im XVII Kapitel über Varna 
und ASrama behandelt werden. Der menschliche Pinda erreicht den 
Gipfel seiner Entwickelung in dieser sterblichen Welt. 

Es ist ein beneidenswerter Zustand. Denn in diesem Zustande 
j erlangt der Jiva vollsten Spielraum, Karman zu wirken. Er kann 
’ durch das Verdienst seines Karman zu den Deva’s aufsteigen und da- 
| durch seine Erlösung erzielen. Varna,- A$rama und die sechzehn 

een sind Hilfsmittel, das Karman.zu bezwingen, sich 
jenseits des Gesetzes von Karman zu stellen. Wenn der Mensch jen- 

seits des Jaiva-karman wandelt, erlangt er Befreiung, die das Ziel 
des Jiva ist. In»den Sästra’s wird es Atyantika-pralaya (endgültiges 
Untertauchen) des Jiva genannt. Das ist nur in dem menschlichen 

ie des Jiva möglich, | 
- Unter den drei Arten der Schöpfung ist die des Adhidaiva mit 
der ersten Brahmända-Schöpfung verbunden, Adhibhüta ist die des 

| “ında. Wie die Pitr’s und Deva’s an der Wurzel von Adhibhüta, 
A een Müla-prakrti und Parama-purusa (Urmaterie und hi m 

Geist) an der Wurzel der Brahmända-Schöpfang. Brahmäpda 

| 
ins 5 durch Parama-purusa und seine Sakti (Macht) in Form von 
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Müla-prakrti. Der Parama-purusa ist nur der Zuschauer, Die Müla- 

prakrti ist es mit den drei Guna’s, die sich in alle geschaffenen Wesen 

formt durch Rajas Brahman, Visnu, Rudra, die herrschenden Götter 

über die Schöpfung, ihre Erhaltung und Zerstörung, alle entstammen ag 

sie den drei Guna’s von Rajas, Sattva, Tamas. > L 

Die Schöpfung im Sämkhya-System. — Aus der Mäla-prakrli 

entwickelt sich das „grolse Prinzip“ Mahat (Universal-Intellekt), Aham- 

kära (Ich-Bewulstsein), die fünf subtilen Tanmätra’s (feine Elemente), 

Manas (Denksinn), die fünf Sinne der Tätigkeit, die fünf Sinne der f 

Wahrnehmung und die fünf groben Grundelemente (Bhüta). Die 4 

fünf subtilen, unsichtbaren Bhüta’s werden durch das Wirken der drei 

Guna’s in die anderen Tattva’s (Prinzipien) umgeformt. ! 

Die fünf „Elemente“ treten folgendermalsen in Existenz: Akätı 

(Äther, Raum) existiert von Ewigkeit. Von Aka$a entstammt Vayu a 

von Väyu Agni (Feuer und Licht), von Agni Jala (Wasser), von 

Prthivi (Erde). Das ist die Ordnung nach der Zeit der Schöpfung. 

“Ihr Untergang erfolgt umgekehrt, Erst verwandelt sich die Erde in 

Wasser, dann Wasser in Feuer, Feuer in Luft, Luft in Äther. Der 

Äther (Akä$a) taucht in die Mola-prakrti. BU 

Die drei Guna’s sind in jedem Ding. Im Anfang ward Mahı 
aus dem Sattra der fünf Elemente geschaffen, Ahamkara aus dei 

Tamas, Manas aus Rajas. Der Gehörsinn stammt aus dem Sat 

des Akäsa, Gefühl aus dem Sattva des Väyu, Gesicht aus dem Sartıa 

des Agni, Geschmack aus dem Sattyva des Wassers, Geruch aus dem 

Sattya der Erde. Das Sprechorgan stammt aus dem Rajas des Akasa, 

die Hand aus dem Rajas des Väyu, der Fuls aus dem Rajas n 

Feuers; das Generationsorgan aus dem Rajas des Wassers, Li 

Ausscheidungsorgan aus dem Rajas der Erde. Von all er 

driya’s (Sinne) sind die Organe der Generation und des Gefi In die 

hervorragendsten, da sie zur Erkenntnis wie zur Handlung & | 

Das Generationsorgan ist äufserst empfindlich und auch Organ abe 

‚Handlung. Gleicherweise ist die Zunge Organ des Geschmacks mi z 
‚der Sprache. 

Die fünf groben Bhüta’s werden folgendermalsen. gebiet: AezE 

grobes Element (bhüta) ist der halbe Teil eines der fünf Mahäbhü 

und der achte Teil jedes der vier anderen”). Die Welt mit au ib 
Dingen um uns besteht aus diesen fünf groben Elementen. Brabt 
erschafft durch seine Icchä (Willen) aus den vierundzwanzig Ta tva’s 
dies herrliche Universum mit Sonnen, Monden, Sternen, E Br n, mi 2 

allen Jiva’s (Sahajapinda) in den vier unteren Entwickelu ze 
mit den menschlichen und himmlischen Wesen und den vierze ae 

Das ist die Adhidaiva-Schöpfung. Beim Weltuntergang (p ra in, ir) 

alles in ihre letzte Ursache zurück. Dann wird die Welt wieder 

z , India Gandhi KH r 
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den vierundzwanzig Tattva’s geschaffen und wieder vernichtet. Dieser 

Kreislauf endet nie. Die Brahmända’s werden nicht zu derselben 
Zeit vernichtet. Irgendein Brahmända kann, wie jedes andere Wesen, 
teilweise vernichtet werden, aber der Res bleibt bestehen. So rollt 

‚die Kette der Schöpfungen anfangslos, endlos dahin, was Adhyätma- 

_ Schöpfung in den Sästra’s genannt wird. Der Zuschauer dieser ewigen 
Schöpfung als Spiel der Prakrti ist I$vara. Die Schöpfung, die die 

Entfaltung von des Purusa-Natur zum Zweck hat und von I$vara 

_ durchdrungen ist, heifst Virät-purusa. Jenseits desselben ist das Formlos- 
| Eine, das Para-brahman (das höchste Brahman). 

Vierzehntes Kapitel 

.‘ DAIVI-JAGAT. 

Mi Die Jenseitswelt. 

Die Physik hat sich bis jetzt nur mit der materiellen Seite der 

Natur beschäftigt. Die letzten Forschungen führen die Gelehrten in 
die subtilen Reiche jenseits der Materie, wenn auch noch das Be- 
streben vorherrscht, die ganze Kraft auf die materielle Forschung zu 

Werfen. Später wird es klar werden, dafs es eine unglückliche Kraft- 

{ ‚Fergendung war; aber diese Zeit ist noch fern. Die Welt ist stets 
2 _ konservativ; vor neuen Entdeckungen schreckt sie zurück. Nur wenige 

ernste Forscher verfolgen furchtlos ihren Weg und formen wirksem 
‚de Wege und Ziele der Welt um. 

Freies-Denken erreichte seine höchste Stufe in Indien, und der 
ri ‚kühne Flug des indischen Geistes, richtig verstanden, wird den’Denker 

 Aberzeugen, dafs viel Energie unserer Zeit in falschen Bahnen geht. 
2. ist Tatsache, dafs die moderne Welt geschäftig ist mit der Analyse 

und Synthese der materiellen Dinge, um die Menschen glücklich zu 
machen. Indien hat seit urdenklichen Zeiten die wahre Quelle der 

seligkeit entdeckt und die praktische Führung dazu unternommen. 

| Während die moderne Welt in der grobsinnlichen Materie stecken- 
h ib ‚ nahm der intuitive Geist Indiens seinen Flug darüber hinaus 

ud ward befähigt, Welten und Wesen, Walten und Wirken und Wege 

der een wie der unbeseelten Dinge zu sehn. Wir geben hier 

eine allgemeine” Idee der subtilen Welt, mit. der unsere materielle 

Welt. aufs innigste verbunden ist, auf der ihr Fortschritt und ihre r 
Stulz 8 beruht, ein würdiges Forschungsgebiet für den Menschen. PR 

Hinter dieser materiellen Welt, vor ihr, höhenwärts und ta] Zu‘ 
4 
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wärts, lagern Welten, in verborgenen Wechselbeziehungen zueinander, 
geeignet zur Entwickelung jeglichen Wesens, in Einklang mit einer 

vom Schicksal geleiteten Bahn, bestimmt wahrnehmbar, auch von ge- 

wöhnlichen Menschen, von”#@er Udbhijja- (Pflanzen-) Manifestation bis 
zum Menschenleben, aus dem Menschendasein höher und höher gleite 
bis der Gipfel der Entwickelungen erreicht ist. 

Wie schon gesagt, wird das Dasein zum Menschen, in stets 

höheren Manifestationen von Leben in der Materie, durch vier | U 
erreicht Udbhijja (Pflanzenleben), Svedaja (Schweilsleben), And: 

(Eileben), Jaräyuja (Mutterleibleben). Den Gipfel erreicht der Mensch, 
als bewulst geistiges Wesen, aber doch in der niedersten Stufe stehend, 

Wenn wir die Welt Basis oder Stufe dieses selbstbewufsten Indivi uum 

heifsen, als Grundstufe zum Ansteigen, dann gibt es sechs obere 

Welten, deren jede eine höhere Stufe darstellt; so haben wir sieben“ 
geistbewulste Welten. Ebenso gibt es eine Verbindung unserer wer 
mit immer tiefer stehenden Welten, auch sieben an Zahl. Nun be 

das Universum, wie es gewöhnlich aufgefafst wird, aus vierzehn Welten 
oder Stufen. Was wir als sterbliche Welt kennen, ist nur ein uf 

einer Stufe dieser Reihe, obwohl unendlich wichtig für das Menschen- 
schicksal. Die moderne Wissenschaft hat Kenntnis von der Kos 
dieser Welt gewonnen, mag sie auch unvollkommen sein im Vergleich 

mit der Unendlichkeit, in der die Wahrheit liegt. Die grölsten Geist 
haben bekannt, dals sie nur Kiesel sammelten am Ufer des Moers 
der Erkenntnis. 

Indien beginnt mit der subtilen Welt und weist unserer E 
sinnlichen Welt ihren richtigen Platz an. Das grobsinnliche Universum, 

wie es von dem Durchschnittsmenschen wahrgenommen wird, ist das, 
was wir um uns sehen: Erde, Himmel und Himmelskörper, soweit 
unsere Gedanken an sie hinanreichen; unser Sonnensystem, 80 2 
wir es erkennen; unser Sthüla-prapaüca (materielle Welt), Sie it ist 

‚kleiner als ein Vierzehntel der subtilen Welt, mit der sie in innigster 

Verbindung steht. Die vierzehn Welten werden gewöhnlich ein Brab- 

mända genannt, deren es unzählbare gibt. Von den vierzehn Welten ( loka, 
heifsen sieben Syarga (Himmel, Oberwelten) und sieben Pätala ( (Unter- 

welten). Die Erde (bhü oder loka) ist die erste der sieben < oberen Welts D, 
die darauffolgende, mit ihr verbundene, ist Pitr-loka (Welt der Ahnen). 
Der ganze Mrtyu-loka (sterbliche Welt, Erde) im Sthüla-brahmändaistein 
Viertel der Gesamtheit von vier Welten (Mrtyu-, Preta-, Naraka-, Pitr-loka) 3 
während er weniger als ein Vierzehntel des gesamten Bene 
Die vierfache Existenz gehört nur hierher, während sie den 
Ober- und Unterwelten fehlt!). Se 

Jedes Brahmända hat seine schöpferischen, erhaltendenj'zersit 
renden Kräfteträger: Brahma, Vispu, Mahesa ($iva). ‚Diese drei E up " 4 
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götter sind unzerstörbar; aber ihre Zahl ist unendlich wie die der 
Brahmändas Die sieben Unterwelten sind die Wohnungen der 

Asura's (Dämonen). Ihre Hanptstadt liegt im Pätäla-loka, der unter- 

sten Welt. Hier lebt der König der Asura’s, der alle Unterwelten 
von hier aus beherrscht. Mit eiserner Strenge wird das Gesetz in diesen 
Reichen gehandhabt, die unter Tamas stehen; denn ihre Wesen stehen 

tiefor an Geistigkeit als die Deva’s, Alle Arten von Untaten und 
Verbrechen wohnen hier und das Asura-räjya (Dämonenreich) ist eine 

Stätte der Verwüstung, der Greuel und entsprechender Strafen. 
In der Wohnstätte der Menschen (mrtyu-loka) herrscht sicher 

ein höherer Fortschritt. Karman kann von dem Menschen frei aus- 
 gefibt werden, sein Los zu verbessern. Der menschliche König ist 

Herrscher und kann sich zu sozialem und moralischem Fortschritt 
wenden. Sein weiterer Fortchritt wird später beschrieben. 

In der dritten Oberwelt (svar-loka) liegt die Hauptstadt des 
Deva-Königs Indra. Die erste Daiva-Welt ist die des Menschen 

(einschliefslich Pitr-, Preta- und Naraka-loka), Je mehr sich die 

Geistigkeit nach oben entwickelt, um so entbehrlicher wird die Königs- 

autorität, die bis zur dritten Oberwelt (svar-loka) reicht. Über diesen 

ist die Geistigkeit und Weisheit der Bewohner so grols, dafs sie keiner 

Gesetzesherrschaft mehr bedürfen. Es ist wie in einer wohlgeordneten 

Gesellschaft, in der Disziplinverfahren und Strafgesetze, wie sie zur 
Regierung von barbarischen und unzivilisierten Völkern notwendig sind, 

nicht erforderlich sind. In den vier höchsten Oberwelten herrscht 

‚Sattva vor. Indra ist der König der drei ersten Oberwelten, Mitte- 
 wegs steht seine Hauptstadt, von der aus er diese drei Welten, auch 
die der Menschen, beherrscht. Menschliche Könige beherrschen ihre 

lande. Der Dharma-räja Yama (der Totengott Yama) regiert 
e anderen Welten: Preta-, Naraka-, Pitr-loka. 

"Die Asura’s bewohnen die sieben Pätäla’s, die Deva’s die sieben 

Svarga’s, deren es eine Unzahl von Unterabteilungen gibt, Des Menschen 

Welt ist der Bhü-loka. Der Mensch ist mit den vier Welten: Mrityu-, 

Preta-, Pitr-, Naraka-loka verbunden. Deren König ist Yama, der unmittel- 

bar Preta- und Naraka-loka, mittelbar Pitr- und Mrtyu-loka beherrscht. 
Alle vierzehn Welten haben ihre eigenen Schicksale. Wie der 

, 80 haben auch Brahman, Visnu, $iva ihre Tage und Nächte, 
ihren Brahman wacht, entstehen die Schöpfungen. Wenn er schlafen 

ht in seiner Nacht, gehen der ganze Bhü-loka mit den zwei Ober- 
welten und die sieben niederen Asura-Welten ihrer Vernichtung ent- 

gegen. Während Visnu schläft, verschwindet die vierte Oberw r_ 
Während Rudra schläft, verschwindet die fünfte Oberwelt. Die sechste 

' 

und siebente Oberwelt sind so hoch, dafs sie keiner Veränderung Te 
unterworfen werden, bis das gesamte Brahmända zerstört wird. N. 
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Die zwei höchsten Welten sind die Wohnstätte, wo die Ver- 

treter der Saguna-upäsanä und des Jnäna leben, wo die Erlösung yon 

Sämipya, Sälokya, Särüpya, aber nicht Säyujya (letzte Vereinigung mit 

Brahman) verwirklicht wird. Die höheren Deva’s, die Mahätman’s und 
die höheren Rsi’s leben in diesen Welten‘®). 

Brahman, Visnu, Mahesa sind ewig, sie können nicht. tiefer 

fallen, sie sind I$vara (Gott), nicht Jiva (Seele). Für sie ist 

Tod wie für die Jiva's. Bei dem Untergang des Brahmända ve 
senken sie sich in das höchste Brahman (als reinstes Sein). 

Devatä’s gibt es drei Arten: Deva’s, Rsi’s, Pitr’s, die wieder. 
zahlreiche Unterabteilungen zerfallen. Sie unterstehen kai un 

Asrama-dharma. 
Die Deya’s sind nitya (ewig) und naimittika (zeitlich). Indra, 

Yama, acht Vasu’s, elf Rudra’s, zwölf Aditya’s, Varuna und Apn = 

als Inhaber der Königsgewalt, sind ewig. Die einzelnen Inhaber sind 

ent dem Wechsel unterworfen, aber ihre Ämter sind ewig. 
Naimittika-deva’s sind über bestimmte Teile der Schöpfung gese tzt 
wie über einen Ort, einen Flufs, einen Wald, ein Pitha, über Kraft 

und Schönheit. Diese Naimittika-deva’s erscheinen mit ihren Objekt 
und verschwinden mit ihnen. 

Wir kommen jetzt zum Menschen und seinem Schicksal, ib 

unmittelbar angeht. Wenn der Mensch voll entwickelt ist, Y 

der höheren, geistigen Entwickelung fähig. Deva’s, Rsi's, Pitr’s m ar 

stützen den Menschen in seinem Streben. Der irdische König 7 

Inkarnation einer Devatä, eines Indra, eines Yama, der Götterkönige 
in den Svarga-, Preta-, Pitr-Welten. Die Rsi’s und Deva's. inku - 
nieren sich von Zeit zu Zeit zum Wohle der Menschheit. Die 3 ige 

sorgen für einen Vater, wenn eine hochentwickelte Seele unter d 
Menschen geboren werden soll. we, 

Die Grundfrage ist die Frage nach dem Tode, und was näch E 2 
folgt. Der Tod nimmt den gewöhnlichen Menschen der ersten St 
in den Preta-loka (Geisterwelt).. Hier herrscht wenig von bewulstem, 

verantwortlichem Bhoga®) (‚‚experience“, Erfahrung, eh Fri 

wie mit den geisteskranken Menschen, die wie andere herun hen, 

aber nicht zum Bewufstsein ihrer Freuden und Leiden kommen ns { 
ist es mit den unschuldigen Preta’s. Menschen der niederen Zivil sat) gi ) 

gehen gewöhnlich in die Preta-Welt. Nach einer bestimmter ‚r@ ariode 
kehren diese Menschen der ersten Stufe in unsere. sterbliche We yet 

(Mrtyu-loka) zurück. Dieser Kreis von Geburt und Tod dau <E 
bis durch ein gewisses, positives Karman die zukünftige Existenz fe ste 
umrissen wird, es 

Der Sthüla-$arira und der Mrtyu-loka sind Be ding ze en Ai ZT ge 

der Jiva ist der Geniefsende (der Bhoktr), In dem $ a-sarir Yu .B ann 
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‚der fünf Kosa’s (Hüllen). Bei Vollbringung von Sraddhä richtet der 
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tritt die Wiedergeburt in Erscheinung. Wenn der Sthüla-$arira stirbt, 

bleibt der Süksma-Sarira am Leben und harrt des Wiedergeboren-werdens. 
Der Mensch, der ein Bhoktr, ist auch ein Kartr (ein Tuender). Diese seine 

aktire Betätigung hat viel zu tun mit seiner zukünftigen Entwickelung. 
Er kann sich an das dreifache Karman, das Sahaja-, Aisa-, Jaiva- 

karman anlehnen, so dafs er in der Beziehung zu ihnen sein Schicksal 

fast ganz in der Hand hat. Das ist ein höchster Vorteil für seine 

Entwickelung,. Folgt er seinem individuellen Karman, gut oder bös, 
wie es in der Sästra’s geschrieben, so ist die Folge davon ebenfalls 

gut oder bös, was zu höherem Aufstieg oder tieferem Fall führt. Das 
Jaiva-karman kann den Jiva zur höchsten Stufe, in die siebte Ober- 

welt leiten, wenn er sein Karman nach den Sästra’s vollbringt, zu- 
‚gleich die Wiederkehr von Geburt und Tod bezwingend. Im Voll- 
bringen des Aisa-karman gelangt er zu immer gröfserer Macht, bis 

er die höchsten Machtquellen erreicht in der Trimürti (Brahman, Visnu, 
‚$iva) und zuletzt eins wird mit ihnen. Folgt er dem Sahaja-karman, 

so erfreut er sich des seligsten, machtvollsten, erfolgreichsten Zustandes, 
er wird ein Jivan-mukta (erlöst im Leben) oder Mukta (erlöst nach dem 

Tode). Vor der Erreichung dieses Zieles kann das Jaiva- oder Aisa-kar- 

man oder es können beide zugleich geübt werden. Hier spielt die Yoga- 

Praxis eine grolse Rolle. Jedes menschliche Wesen, ein verantwort- 

liches Karman vollbringend, übt Yoga in irgendeiner Form. Der 

Wirker von Kämya-, Nitya- oder Naimittika-karman tut es unbewulst 

unter Yoga-Bedingungen. Der Yogin ist sich seiner Übungen bewufst 
und erzielt Erfolge damit für sich und für andere. Der Karma-yogin, 

der die $raddha-Zeremonie (Ahnenopfer) vollbringt, 'kann sein Be- 
‚wulstsein zu dem Pitr-loka erheben und das Opfer beeinflussen, um 

die beim Totenopfer ($raddhä) angerufenen Pitr’s zu erreichen, in 

welcher Welt auch die Seelen der Ahnen zu dieser Zeit weilen mögen. 

' Diese Tatsachen sind dem Jüäna-yogin bekannt auf Grund seiner 
Erkenntnis der. fünf Hüllen, welche die bewufste Seele umgeben. 
Diese fünf Hüllen umschlielsen alle Welten, die der Deva's und die 

der Asura’s, Der Yogin der höheren Stufen kann in diese Welten 

äindringen mit seinem Bewulstsein. Er kann in Verbindung treten 

mit den Deva’s und im Verhältnis seiner Kräfte Präna, Manas 

and Buddhi zu irgendeiner der vierzehn Welten erheben. Der 

Sthüla-Sarıra (grober Körper) ist zum grofsen Teil den modernen 

Physiologen bekannt. Aber das Leben ist ihnen noch ein Geheimnis. 

Der Yogin allein hat die richtige Erkenntnis desselben auf Grund 

gewöhnliche Mensch seine $akti (Macht) zu den höheren Welten ı 
zwar ‚mechanisch, während es der Yogin bewulst tut, der in 

Welten dringt und die Seelen mit Opfern erfreut. - . Fan u 
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Der Pfad des Jüäna (Wissen) umschliefst diese Erkenntnis, wenn 

er auch ein mehr unabhängiges Mittel zum Aufstieg ist. Die sieben 
Darsana’s helfen der Seele von Stufe zu Stufe, von Welt zu Welt in | 
den sieben Daiva-Sphären als Gegensatz zu den sieben Asura-Sphären. 

Um die Philosophie des Karman im Verhältnis zur Jenseitswelt 
in besseres Licht zu rücken, sagen die Sästra’s, dafs eine dreifache 

Bestimmung im Karman lieg. Die erste umschliefst zwei 

Sukla-gati und Krsna-gati (weilser und schwarzer Pfad). BR Era, 
gati führt zum Kreislauf von Tod und Geburt, während die Sukla-gati 

zu Mukti führt ohne Unterbrechung und zum siebten, höchsten 1 oka 
leitet. Die zweite Bestimmung führt zu den vier Arten der Mukti, 
nämlich Sälokya, Sämipya, Särüpya- und Säyujya-mukti der S zupa- 
sakäma-Form, die stets höher hinanführt bis zum Einswerden] ı 

der Trimürti (Brahman, Visnu, Mahesa). Enz 

Die dritte, letzte und höchste Bestimmung führt zu Jivan-mukti | 
' (Erlösung bei Lebzeiten), Das reine Jaiva-karman hat Kampfcharakter, 

ist eine Tat heroischen Ringens, wo einer nach Buddha. Kernen (dem 
Reinen) strebt, um dem Asuddha-karman (dem Unreinen) zu entgehe rn 

In der Vollbringung des Suddha-karman kann der Mont \ 
siebte Welt erreichen, die Würde der Mahätman’s sowie Mukti a 
Das ist die Sukla-gati. Die andere ist die Krsna-gati. Der Mensch 
wird in der ersten Stufe wechselweise Preta und Mensch durch Geburt 
und Wiedergeburt. Durch Fortschreiten im Karman kommt er üı 
Verbindung mit Pitr-loka und Naraka. Pitr-loka ist in diesem Fa 
des Menschen Syarga, sein Himmel der Glückseligkeit, während Naraka 
die Hölle der Qualen ist; in beiden besteht bewufstes Genielsen ba 
Der Preta-loka ist ebenso Stätte des Bhoga wie die sterbliche \ 
Stätte des Karman. Die wechselseitige Wiederholung, ohne 
Fortschritt, von Mrtyu- zu Preta-, Naraka-, Preta-, ‚Mrtyu-loka eit 
seits, dann zu Pitr-, Preta-, Hinsboks andererseits, nach der N 
des Karman, heifst die Krsga-gatit), r 

Der andere Fall betrifft das Verhältnis des Jaiva-karman zum 
Aisa-karman. Der Jiva gewinnt durch Opfer die Gunst der Dem 
und, indem er zu immer gröfserer Macht und Herrschergewalt s 
die Würde eines Deva, So erlangt er Sälokya-, Sämipya-, Sarüpya- u r 
Säyujya-mukti, Letztere ist selbstloses Versenktsein in das Objek < 
Dbyäna. Das Ideal dieses Karman ist, einer der Trimürti zu Er 
(Brahman, Vispu, Mahesa). Aber das Säyujya der Nirgya Form 
davon verschieden. In jenem ist Bewufstsein des Selbst und er 
der höchsten Gottheit getrennt, als Subjekt und Objekt, wäl 
in Nirguna-säyujya nicht Subjekt und Objekt gibt, wo nur 
das Eine ohne Zweites ist, 

Im dritten Falle wird in der Philosophie der Bh 
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Verhältnis von Jaiva- zu Sahaja-karman ohne einen Gedanken des 
Selbst (niskäma-karman) dargelegt, Die Handlungen werden nicht 
dem individuellen Karman zugeschrieben, sondern als ein Ausfluls des 

universellen Karman betrachtet, wobei der Geist gleichgültig bleibt, 
auch wenn Körper und Sinne handeln; es ist Wirken der Prakrti, 

nicht des Jiva. Das ist der gepriesenste Zustand der Jivan-mukti, 

leicht für den rechtgesinnten Mann und höher als die zwei voraus- 
gehenden Befreiungsarten. Der Leib allein handelt unter Prärabdha- 

karman; endgültige Mukti bringt der Tod. So werden alle Welten 
durch das Gesetz des Karman geleitet. Unsere Welt wird von den 

Hindu’s als grobmateriell betrachtet, die von den subtilen Welten der 

Deva's und Asura’s in ihrem Wirken geregelt wird. Die Deva’'s sind 

die Ideale des Guten, die Asura’s die Träger des Bösen. Demzufolge 
finden wir gute und böse Anlagen in der Welt. Zeitweilig finden 

Kämpfe zwischen Deva’s und Asura’s statt, die in der sterblichen Welt 
nachzittern. Diese Kämpfe werden geschildert in einigen Puräna's 

und in der Saptasati-gitä?), 

Wie mit der Welt im allgemeinen, ist-es auch mit dem Indivi- 
dunm. Ein ständiger Zwiespalt ist im Menschenherzen zwischen Deva's 

und Asura’'s, zwischen Gut und Bös. Und es gibt eine Wechselwirkung 

_ der Einflüsse im Brahmända und Pinda (Universum und Individuum), 

Fünfzehntes Kapitel. 

ABHIVYAKTI UND JANMANTARA. 

Entwickelung und Wiedergeburt ( „Reinkarnation‘‘). 

Die Anhänger der Evolution wissen, dafs der Mensch das Produkt 
eines früheren Lebens ist. Die indische Evolutionstheorie erstreckt 

sich auf das vorangehende wie nachfolgende Leben. Die erste Mani- 
festation des Lebens liegt im Pflanzenreiche, Pflanzenleben ist ein 
allgemeiner Ausdruck, für den nach den neuesten Experimenten Be- 
en gesetzt wird, da dieses Leben ebenso bedeutungsvoll ist 

wie das jeden anderen sinnesbegabten, bewnufsten Wesens. Von der 

Primitivsten 'Lebenstufe wie Farn, Gras und noch unentwickelterer 
Arten sind die mannigfaltigsten, reichhaltigsten Formen entstanden, 
wie die Kokospalme, die mächtige Eiche, die reichgeästete Banyane, 

In der indischen Philosophie gehört dies Pflanzenleben in die Udbhijje” 

ge) Stufe von Lebensbewulstsein. Das erste animalische eye 
‚die ältere Zoologie in die Reptilien, die aber schon eine en 

® 
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Entwickelung darstellen. Die moderne Protoplasmatheorie zeigt eine 
lange Entwickelungskette des Lebens, Die Inder bleiben nicht bei 

dem Protoplasma stehn und nicht bei dem Menschen; sie haben ihre 

Forschung auf die Urform des neuen Evoluts in den Wechsel der 

Natur gestützt. Wie das Sprossen das allgemeine Merkmal der ersten 

Entwickelungsstufe darstellt, so ist es das Svedaja-Leben (schweiß- 
geborenes) in der zweiten; alles mikroskopisch kleine Keimleben gehört 

hierher. Die Idee der Bazillen!) liegt weit zurück in Indien; sie 
war eine notwendige Vorstufe zu höherer Lebensentwickelung. wi 
dritte Stufe ist die des Andaja-(eigeborenen) Lebens. Dieser Eı 

oder Eizustand ist übrigens jeglichem Leben eigen. Die Einteilung 

in die vier Entwickelungsstufen ist nur konventionell. Es ist ähnlich 

wie in der Analyse des weifsen Lichtstrahles, wo’ die Strahlen nicht “ 
unterschiedens Abstufungen, sondern nur eine unendliche Verschmelzung 

ihrer Schatten darstellen, wo aber für gewöhnlich sieben verschiedene 
Sonnenstrahlen angenommen werden. Verschiedenheiten werden zur 

Einheit, wenn das allmähliche Wachstum des einen Typs in den andern 

zur ständigen Tatsache wird. Die Anatomie des Vierfülslers ist nur 
die weitere Entfaltung der Anatomie der Federzweifülsler, ie Rück- 

wärtsgehen kann verfolgt werden bis zur Grenze, wo animalisches und. 
pflanzliches Leben kaum noch zu unterscheiden sind, wo die Schwierig: 
keit, das animalische Leben begrifflich zu bestimmen, aus dem Grunde 
offenbar wird, weil eine zu tiefst liegende Einheit des Baues erscheint, 
und zwar in allen Stufen des Sthüla-$arira, weiterer Manifestationen 
harrend. 

Die eigeborene Stufe ist dort, wo die Eientwicklung im animal 
schen Leben klar hervortritt, die dann in höherer Stufe zum Säugetier- 
leben wird. In der folgenden Stufe tritt an Stelle der festen Eischale 
eine nackte, dünne, wässerige Hülle, die den Embryo urnnchles (st, ( 5 

diese Hülle zerbricht, wenn er den Mutterleib verläfst. Der "Unte 
schied besteht darin, dafs das Ei sich selbständig, ferne dem M Mutt 
leib entwickelt, während es bei dem Embryo nicht der Fall ist, = 
Gebärhülle, die den vollentwickelten Embryo einschliefst, heifst arayl; 
nach ihm heilst die vierte Stufe Jaräyuja (leibgeboren). Den 6 aipfer 
punkt bildet der Mensch, der aber als verschieden von der T Tier 
entwicklung genommen wird; Mit dieser fünften Stufe ist die -. 
wickelung voll. ‚A 

Noch gibt es Entwickelungsstufen über den Gipfel Be w 
die Wissenschaft des Westens nicht begriffen hat und s0 lange nicht 
begreifen wird, bis sie sich dem indischen Denken arm 
Natur dieses Forschungsgebietes entdeckt. Die spontane, selbsttätige 
Wirksamkeit des Naturgesetzes, im Samskrt das Svabhävika- ode 3a’ 
karman genannt, entfaltet das Leben von der Udbhijja- bis zu-t er 
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Jaräyuja-Stufe, bis zum Menschen. Der Mensch ist eine natürlich 
entwickelte Stufe in dem spontanen Lauf der Natur. Wenn aber diese 
Stafe des Menschen erreicht ist, zeigt sich ein aufserordentliches 

Phänomen, und die Richtung des Naturwirkens wendet sich einer 
neuen Phase der Aktivität zu. Der Mensch als überlegendes Wesen 
wird selbstbewulst in ganz bestimmter Weise; er zeigt freien Willen, 

"was ein ganz neu hinzutretendes Merkmal in der Entwickelung bedeutet. 
Der herrliche Vorzug des freien Willens, die Gabe, die seine wahre, 

‚edle, sichere Entwickelung auf dem Wege züm Ziele fördern sollte, 
wirkt wie ein Hemmschuh in seiner Bahn. Statt seinen freien Willen 
in bezug Auf seine animalischen Leidenschaften, Instinkte, Neigungen, 

die in ihm vorherrschen, in Einklang und Harmonie mit der Natur 

zu gebrauchen, gebraucht er ihn gegen die Natur. So dient er nur 

‚selbstischen Zielen, die nicht von der Natur hingestellt, sondern von ihm 
selbst erfunden sind, die seine Tüchtigkeit zum Voranschreiten hindern, 

Hätte er sich der Muttersorge der Natur überlassen, die ihm 

von der Udbhijja-Stufe bis hierher geführt, wäre er ruhig und gerade 

zu dem Ziele hingewandelt, das die Natur ihm vorgezeichnet, um ihm 
vollkommene Freiheit und absolute Selbstrealisation zu-verleihen. Aber 

statt ergeben voranzuschreiten, verzögerte der Mensch, bissig wie ein 
Insekt, seine Höherentwickelung. Durch seinen Tieffall in animalisches 

Sein schuf er sich selbst den niedersten Kreislauf von Geburt und 
Tod, einen wiederholten Kampf kämpfend, aus wiederholten Rück- 

fällen seiner animalischen Entwickelung. 
Nun wollen wir versuchen, zu zeigen, was der Mensch als indi- 

‚vidnelles Sein ist, und woraus er besteht. Rein äufserlich erweckt es 

den Anschein, dals des Menschen Körper aus der Speise besteht, die 
Sn sich nimmt, wie es in den vier vorausgehenden Entwickelungs- 

auch tatsächlich der Fall ist. 

Im ‚dreizehnten- Kapitel von Zeit, Raum und Schöpfung ist darge- 

legt worden, durch wie viele Lakh’ s (= 100000) von Yoni’s der Jiva wan- 

dern muls. Aber es gibt eine feinere Zusammensetzung von Elementen 
in der Entwickelung dieser vier Stufen. In der Udbhijja-Stufe besteht 
‚die Speise aus groben Substanzen. In der Svedaja-Stufe zeigt sich 
das Leben als nicht mehr so sehr erdgebunden. Die Präna's (Lebens- 

atem) spielen eine grofse Rolle, und die Frage der Speise ist gleich- 

a7 ja-Stufe entfalten sich die in Erscheinung tretenden Fä 
telligenz, der Phantasie usw. als Höhepunkt in dem ' 

wickelten Menschen. In dieser fünften Stufe ist der a an | 
Lebens das Element der-Frende, die wir erklären können als ı 

Ind © 
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sam der Grund, auf dem die nächste Stufe, das Ei-Leben, aufgebaut 

* wird. Die Geisteskraft oder die Geistigkeit entfaltet sich, die zwei 

= . Yorhergehenden Elemente sich unterordnend. In der rt der 

u 
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eines Unabhängigkeitsgefühles der Seele, aber nicht als aktuelle 
Realisation, sondern als reine Idee?®). 

In europäischen Sprachen ist das schwer auszudrücken, Deshalb 
wollen wir die Samskrt-Terminologie wiedergeben, die klar ausdrückt, 
was wir meinen, und auch klar verständlich ist. 

In der Pflanzenstufe ist die Grobspeisenhülle (annamaya-ko$a) 

ganz allmächtig; in der zweiten Stufe des Keimlebens ist der Präns- 

maya-ko$a (Lebensatem-Hülle) der vorigen groben übergeordnet; 2 
der dritten Stufe des Ei-Lebens ist die Geist-Hülle (manomaya-ko 

den zwei vorhergehenden übergeordnet; in dem Mutterleib-Leben > 

die Intellekt-Hülle (vijüänamaya-ko$a) die höchste, Im Menschenwesen 
tritt als alles überragende die Wonne-Hülle (äuandamaya-ko$a) hinzu, 

Wenn der Mensch sich nach und nach höher entwickelt hat, ist er h 

fähig, eine bewulste Verbindung mit der Welt der höheren Wesen zu 
unterhalten. Die Devatä’s und Asura’s, die unter sich Stufen haben, 
besitzen grölsere physische und überphysische Kräfte als der Mensch. 
Der Meusch bleibt ihnen eng verbunden, im Verhältnis zu seinem Auf- 
stieg, bis er in der letzten Stufe alles erwünschte Glück findet, das 
ihm die Natur bestimmt. Er geniefst vollendetes Erdenglück und die 

höchste Seligkeit in der Form von Selbstrealisation, von der es keine 
Rückkehr zu dieser leidvollen Existenz gibt. 

Die erste Manifestation von phänomenalem Leben wird phil 
sophisch erklärt als das Verknoten des bewulsten Cit (Geist) mit 
dem unbewufsten Jada (Materie), deren Entknoten eine condicio sine 
qua non der endlichen Seligkeit ist. 

Dazu mufs der Mensch sich unbedingt in die Arme der Mutter i 
Natur werfen. Der Mensch mufs sich dieser Gabe wert zeigen, er t 
muis sich in die rechte Geistesverfassung setzen, wenn er sich ı 
auch nicht immer absichtlich bewufst wird. Es wurde dies schondes 
öfteren auseinandergesetzt. Hier sollen nur die Worte eines u 
zweifelhaft inspirierten Autors stehen. Die Gottheit als kosmischer 
Sinn spricht: „Noch einmal höre auf meine hohen Worte, die aller- 
geheimnisvollsten. Ich liebe dich sehr, deshalb will ich dir. erklären, 
was dein Wohl ist; manmanä bhava.... mä $uca, auf mich richt 
deinen Sinn, weihe dich mir, Ich sage dir wahrhaftig, du bist mir 
teuer; älles andere vergessend, komme zu mir, deiner einzigen Zu 
lacht, Ich will dich befreien von allen Sünden, von allem Zweifel.) 
Trotz des freien Willens, von den Mächten der niederen Leidenschaften . umdrängt, ist es kein leichter Schritt und kein müheloses Werk, sich von diesen Mächten zu befreien und den Pfad der spontanen Evolution f 
zu geben. Der Mensch kommt in seiner Unwissenheit immer \eder, 
dazwischen und stürzt zurück, wo er unter der Sorge der Natur hät hinaufsteigen köänen, 2 Bi 
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Hier kommt auch das Gesetz des Karman zur Geltung. Das 
spontane Karman der Natur wirkt zum Wohle aller Einzelwesen. Es 

wird von dem eigenwilligen, unwissenden Menschen gehindert, wobei 

er selbst der Leidtragende ist. Er fällt in Fesseln, je nachdem er 

in seinem Widerstreit an den Sinnengentissen des Lebens hängt, Sein 

individuelles Karman sollte wirken in Einklang mit dem der Natur, 
wodurch sein Fortschritt beschleunigt würde; das Gegenteil tritt ein, 

wenn er anders handelt. Der ordnungsgemälse Fortschritt ist sicher 
und gewils, ohne Widerspiel in den vier ersten Staufen, Wenn aber 

der vollentwickelte Mensch unabhängig handelt, kraft seines freien 

Willens, wird seine Lebensführung eine Frage von Leben und Tod 

für ihn. Während die Natur in spontanem Lauf ihn zu Mukti hin- 

drängt, beraubt er sich durch sein Gegenwirken dieses schönen Zieles, 

er ist ein immerwährendes Jammerschauspiel, wie wir es in ‚dieser 
sterblichen Welt täglich vor Augen sehen. In dem Kapitel über 

Varnäframa-dharma werden die Mittel aufgezeigt, die diese ewig wieder- 

kehrenden Unglücksfälle ausschliefsen. Von hier an wird der Gegen- 
stand jenen klar sein, die glauben, dafs es verschiedene Stufen fort- 

schreitenden Lebens jenseits der Entwickelung zum Menschen gibt, dafs 

der Mikrokosmos ein vollendeter Typus des Makrokosmos ist. Die 

physischen und überphysischen Wesenselemente sind in beiden die- 

selben; sie entströmen derselben Quelle und strömen nach den ver- 
schiedenen Eintwickelungsstufen in dieselbe zurück. Pinda und Brah- 

mända sind dasselbe im Samskrt. Das Brahmända ist nach den Hindu- 
Philosophen vierzehnfach, und von einer Zentralstufe aus können die 

Sapta-svarga’s und die Sapta-pätäla’s (sieben Ober- und sieben Unter- 
welten), die sich entgegengesetzt liegen, wahrgenommen werden; die 
„erseren liegen oberhalb, die letzteren unterhalb dieser Stufe, Der 

Mensch hat auf Grund seiner Entwickeluüäg und der Verbindung mit 

‚diesen Welten seine volle Verantwortung zu tragen. Diese Welten 

dienen ihm zum Aufstieg oder zum Sturz. 

Es liegt bei dem Menschen selbst, sich direkte Kenntnis dieser 

Welten zu verschaffen, Indem er zu der Mittelstufe seiner Entwickelung 

emporstrebt, hat er diesen Anstieg. zu bewerkstelligen durch Be- 

srrschung seiner animalischen und in Ausbildung seiner geistigen 

Triebe, Er wird erfolgreich im inneren Sehen und kann sich eine 
Vision all dieser Welten verschaffen, gemäls seinem Fortschreiten, 

das ein Werk seiner eigenen Anstrengung ist. Der Fortschritt wird 
allerdings durch die Natur gefördert, die ihm auch weiterhalf durch 
die vier Stufen des Udbhijja-, Svedaja-, Andaja- und Jaräyuja-Lebens. 
Nun verleiht ihm die Natur höhere Macht, die der Mensch als Meister _ n 

und Gebieter derselben zu seinem Heil oder Unheil anwenden E1 
Diese Macht wird dargestellt als der freie Wille des Menschen, "als 
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Selbst-Bewaulstsein, als reflektierende Macht, die er nun selbst richtig. 

anzuwenden hat zu seinem Aufstieg. Sein Verhältnis zu der anderen 
Welt wird hier zum springenden Punkt. 

Der unzivilisierte Mensch ist so lange Leben und Tod, Wieder 
geburt und Wiedersterben in seiner Sphäre unterworfen, bis er ih 

durch seinen freien Willen aufwärts ringt. In den vier ersten ufe 
kann sein Emporsteigen zu animalischer Vollkommenheit unbehind 
von tieferen zu höheren Stufen ganz von selbst vor sich gehen. Die 

Natur ist die allgebietende Förderin, die die Wesen bis zur Entfaltung 
des freien Willens bringt. Nun legt die Natur, allerdings noch mi 

helfend, die Zügel der Macht in die Hände der vollentwick: te 

individuellen Seele. Der Mensch weils, was Recht und was Unre Ere 
ist, wo das Tier in ihm steckt, wo er seine Überlegenheit als Mensch 2 
zu zeigen hat. Bis er nach dem klaren Urteil, das er aus dieser Er- 
kenntnis gewonnen, seine Lebensführung einstellt, so lange ist erdem 
Kreislauf von Geburt und Tod unterworfen. Der Tod führt a 
Seele in die Geisterwelt (preta-loka), wo er so lange verweilt, bis eiı 

neuer Körper zur Wiedergeburt sich entwickelt hat. Für ihn ee 
kein Weitervorwärtsgehen, nur der Wechsel von Pretatva und Manı- 
syatya, das Eingehen und Ausgehen in Geister- und Menschenwelt it 
für ihn vorhanden. Aber er mufs nicht in die animalische Stufe zu- 
‚rück, aulser wenn sein Wille ihn verdirbt und in seiner Penn 
zurückstöfst, wo er dann in eine noch tiefere Stufe sinken kann. 

In dem ersten Zustand des unzivilisierten Menschen bleibt‘ Bere 
Nelarmensc, wie wir ihn heilsen können, passiv, ohne seine Interessen 

MEINER: u Ba in die ‚Preis -Walt beim ‚Sterben. Al. ea 

zu dem Naraks-loka Hölle), bei zu Wirken zu Be Pitr-lok 
(Ahnenwelt) ein. In dem Pitr-loka kann die Seele zum Dev fr k 
(Götterwelt) aufsteigen, von wo der Rücksturz in den Bhu-loka. Erde) 
schon selten wird. Bhü-, Preta-, Pitr- und Naraka-loka sin iedere. 

Welten. Von dem Deva-loka ist der Aufstieg in die höheren Welten 
sicherer. Die Pitr’s helfen der Seele zum Eintritt in den Deya-lo ih 
die Rsi's und die Deva’s verhelfen ihr zum Eintritt in die siebte 
und höchste Welt (Satya- oder Jüäna-loka) [Welt der Wahrheit, Er- 
kenntnis]. | 

Eine Monncho Pinigeng: ist se, dies Ziel zu er i 

teren hen Karmar, Upäsana w Jnäna, er Wit il u Anbie 
Deva’s und Rsi’'s, Karman und Upäsanä wurden bereits beha dell, 
Jüäna, das allmähliche Ansteigen zur Erkenntnis, wie es u ‚den 
Darsana’s aufgezeigt ist, wird später erläutert, Die = hair Suddhi, die von Körperschulung und Meisterung der äufseren Verkäl- 
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nisse abhängt, wird durch den Spezial-Dharma der Hindu’s erreicht 
(Varnäsrama-dharma). Die Hilfe der Pitr's ist von ausschlaggebender 

Bedeutung für den Fortschritt der Seele auf der Stufe, auf der sich 
der gröfste Teil des Menschenlebens abspielt. 

Vom Anfang der Verknotung von Cit mit Jada (Geist und Materie), 
wie es im Gesetz des Karman beschrieben ist, bis zur Entwickelung 

des Menschen auf dieser Stufe, ist dieser Fortschritt fast automatisch, 

als Resultat des natürlichen Karman, des Sahaja-karman, Dieser 
Fortschritt aber ist nicht als Reinkarnation der Seele zu denken, als 

Wesensbestandteil des Jaiva-karman. Hier ist kein verantwortungsvoli 

bewufstes Karman der Seele. Dies Karman wird von den Deyatä’s 

dahin eingestellt, der Seele dahin zu verhelfen, dafs sie das verant- 
wortliche Karman, das in der Karma-mimämsä-Philosophie als Jaivakar- 
man (individuelles) bezeichnet wird, auswirken kann. Die vier vormensch- 
lichen Stufen umfassen vierundachtzig Lakh’s (= 8,400000) von Yoni's, 

jede Stufe als Gruppenseele aufgefafst, unter der Hut einer besonderen 

Deyatä. In der. Aufeinanderfolge der Geburten gibt es keine Verzögerung 
von einer Yoni zur anderen. Aber wenn eines der vier Reiche ab- 

geschlossen ist, warten die Devatä’'s eine Zeit hindurch, ehe der Auf- 
stieg ins nächste beginnt, Wenn alle fünf Kosa’s (Hüllen) entwickelt 

sind und die menschliche Seele zum Wirken des Jaiva-karman ge- 

eignet wird, tritt die Verantwortung als Folge des Handels ein unter 

dem Namen Päpa (Sünde) und Punya (Verdienst). Der Mensch wird 
sich seiner bewulst als individuelles Wesen, Dies Bewulstsein ist so 
stark, dafs er in seinem primären Menschenzustand den Preta-Leib- 
(Geister-Leib) annimmt und je nach seiner Persönlichkeit dem Wechsel 
von Preta und Mensch untersteht, bis ihn sein Jaiva-karman zu höherer 
Geistigkeit führt. Dieser Fortschritt geht durch zwei Lakh’s (= 200000) von 
Yoni’s, Nach diesem kann er sich durch sein eigenes Karman in die Pitr- 

und die anderen höheren und höchsten Welten emporarbeiten. So 
Aulserst vollständig ist die Annahme und die Überzeugung des indischen 
Geistes von einer Existenz dieser anderen Welten, dafs in bezug auf die 
Reinkarnation der menschlichen Seele eine Frage oder ein Zweifel 
überhaupt nicht auftaucht. Die indische Philosophie hat über ihre 
Tore als Grundprinzip die Torheit der Lehre des Atheismus geschrieben, 
jene Lehre, die die Seele für den Körper hält). 

. In dem natürlichen Laufe der Entwickelung gibt es keinen Räck- 
fall, aufser dem der Strafe für Verbrechen. Aber der Fortschritt geht 
dann sofort auf die Menschenstufe, die dazwischenliegenden, niederen 

Stufen überspringend. So war es mit Bharata, der als Antilope wieder- 
geboren ‚war, aber sofort wieder Mensch wurde nach dem Tode dee y— 

Lkr 
L 

oo De Mensch ist fähig, in jede der vierzehn Welten 
intira Gandhi Nation 
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oder hinabzusinken. Er kann den Kreislauf von Geburt und Tod 
durchwandern, die den Eintritt in die Welt der Preta’s, Pitr’s, N 

raka’s einschlielst,. Er kann zum Asura oder Deva er je mac 
seinem Karman. 

Sechzehntes Kapitel. | 

DIE VEDA-DARSANA’S. 

Die Hindu-Philosophie. BR - " | 

Wir haben schon von den sieben höheren Stufen der Erkenntuis 
gehandelt und gesagt, dafs jedes der sieben Philosophiesysteme ı it 
einer Stufe der Erkenntnis zusammenhängt. Vollständig und umfa en! 
wie diese Stufen sind auch die Systeme, die alle Schulen der en | 
Philosophie umschliefsen, Alle sind sie in dem einen oder dem an 
enthalten, die Darsana’s der Sivaiten wie das Pä$upata-darsana we 
das Saiva-darsana; die Darsana’s der Säkta’s und verschiedene Tantra- 
Systeme; die einzelnen Systeme der Vaisnava’s mit der Lehre des ein- j 
fachen und qualifizierten Dualismus. Die sieben Systeme können wir 
in drei Gruppen (prastbäna) teilen: u. 

1. Padärtha-väda-Gruppe; 
2. Sämkhya-pravacana-Gruppe; 
3, Mimämsä-Gruppe. 
Die sieben Philosophiesysteme sind folgende: 
l. das Nyäya-System; 

2. das Vaisesika-System; 
. 8. das Yoga-System; 2 ‘ 

4, das Sämkhya-System; . 
5. das Karma-mimämsä-System: die erste Halfte von Bharadı; 

die zweite Hälfte von Jaimini; 2 = 
6. das Daivi-mimämsä-System; 4 % ’ 
7. das Brahma-mimämsä- oder Vedänta-System. 
Diese siebenfache Gliederung ergibt sich als eine. natürliche: sus 

der Sache heraus, Die ersten zwei Systeme heilsen’ Pädärtba-vad 
Gruppe, das dritte und vierte gehören zum re die eu zie 
zur Mimämsä, 2 

Der Ausdruck: „Sechs Systeme der Philosophie Pie 
manchen modernen Büchern finden, ist den re. vr: mas 
entlehnt, die diese Einteilung hatten. In Anlehnung an die atl atheistische, Philosophie der Jaina’s und Buddhisten wurde die Veda-Philosophie 

r » * 
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mit: „Sechs Systeme der Philosophie‘ bezeichnet, welchen Ausdruck 
aber kein Rsi gebraucht?), 

Das Ziel der sieben Systeme. — Alle sieben Systeme verfolgen 
das eine Ziel, das Selbst als das einzig Reale, alles andere als unreal 
 hinzustellen. Alle Schulen beginnen mit der Frage: „Welches ist der 

F Weg zur vollkommenen Seligkeit, zur Erlösung, zu Moksa?* Alle 
„sagen, dals die Befreiung aus der Fessel der Wiedergeburt und des 
- Leidens, hier und drüben, nur durch Erkenntnis erlangt wird. Welches 

diese Erkenntnis ist, das aufzuzeigen bildet das Ziel der Philosophie. 
Tatsächlich besteht kein Widerspruch zwischen den Systemen, die 

am besten betrachtet werden in ihrem Verhältnis zueinander. In ihrer 
Gesamtheit bilden sie ein grofses System der philosophischen Wahr- 
heit, das zu einem Ziele weist?). Alle Systeme behandeln denselben Gegen- 
stand, den Menschen zu befreien von Elend, Leiden, Wiedergeburt. 
‚Der Weg der Befreiung ist nur einer: das Beseitigen von Nicht- 
wissen oder von falschem Wissen, das das Unreale für real hält und 

0 die erste Ursache von Bindung und Leiden ist, Wo diese Un- 
2 wissenheit beseitigt wird, ist Moksa (Erlösung). 

I. Die Nyäya-Philosophie. — Der Gründer dieses Systems war 
 Gotama. Er stellt sich die Aufgabe, mit Hilfe des logischen Denkens 

Er.4 

das grolse Ziel zu erreichen. Gotama beginnt mit der Frage: ‚‚Welches 

ist der Weg zu Nihsreyasa (zur höchsten Seligkeit)?“ Er antwortet, 
daß vollkommene Erkenntnis oder Erkenntnis der Wahrheit das ein- 

ige Mittel ist. Diese Erkenntnis umschliefst verschiedene Gegenstände, 
‚geht aber hauptsächlich auf die wahre Natur der Seele als verschieden 
"vom Körper. Wer diese Erkenntnis besitzt, ist frei von Leiden und 

 Übeln, hier und dort, er ist jenseits der Wiedergeburten, er gelangt 
zu Nihsreyasa und Moksa (Seligkeit und Erlösung). 
Die Quelle der Leiden des Lebens liegt in der Verbindung mit 
‚der Materie, d.h. dem materiellen Körper und in dem Kreislauf der 
seburten. _ 

Diese Wiedergeburten sind das Ergebnis der Pravrtti (Tätigkeit) 
des menschlichen Geistes, die das Karman bewirkt. Das Karman wirkt 
> aber Lohn für gute, Strafe für böse Taten. 

Die Pravriti entsteht aus den Übeln der Abneigung, des Be- 
gehrens, der Stupidität, sie entspringen aus Mithyäjüäna (irrige Er- 
‚Kenntnis oder falsche Erkenntnis). Der Nyäya will diese Unwissenheit 
betreffend Seele und Universum durch wahre Erkenntnis ersetzen, die 

die Übel von Begehren und Abneigung zerstören soll, um damit die 
Pravrtti zu entfernen. Wiedergeburten, Leiden und Elend‘ werden 
adurch beseitigt. Das Beseitigen der Leiden, das Zurückführen der 

le zu ihrem wahren Zustande der Ruhe ist Nihsreyasa, das 2 
 Mum bonum, das Ziel des Nyäya. A, [ri 
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Nihsreyasa wird erlangt durch Erkenntnis, als Überzeugung ie 

ewigen Existenz der Seele, verschieden von dem Körper. Gotan To 

zäblt sechzehn Mittel auf zur Erlangung wahrer Erkenntnis, Diese 

sind folgende: 
1. Pramäna (Erkenntnismittel, „means of right kuowisäaegg 

2. Prameya (Erkenntnisobjekt, „object of right knowledge"); 
un 

3. Samsaya (Zweifel, „doubt‘); . 

4, Prayojana (Beweggrund, Zweck, „motive, purpose”); 

5. Drstänta (Obersatz, „illustration‘‘); MN. 

6. Siddhänta (Lehrsatz, „‚proved truth‘); 

A: 
8. 

Avayava (Glieder, syllogistische Prämissen); 

Tarka (Widerlegung, ‚„confutation‘); 
9. Nirnaya (Urteil, Entscheidung, „decision, ascertainment“) 

10. Väda (Diskussion); 
11. Jalpa (Dispatation); 
12. Vitanda (Sophismus, „cavil‘); 

13, Hetväbhäsa (Trugschlufs, „fallacy‘); 

14. Cala (Verdrehung, „‚perversion, quibble“); _ 
15. Jäti (Albernheit, „futility*); | » Al 
16, Nigraha-sthäna (Abbruchsgrund, „confutation, occasion for 

rebuke“). > 
Das Ziel des Nyäya ist die Erbringung des Beweises für S- 

was zu beweisen war. Und das ist nach dem Nyaya die Er, 

II. Die Vaisesika-Philosophie. — Dies System, dessen G1 22 der 
Kanäda ist, beginnt mit der Frage: „Welches ist der Weg.z zu Nils 

reyasa?‘“ Es antwortet, dafs Moksa nur durch Erkenntnis der Wa - 
heit erlangt wird. Die Erkenntnis der Wahrheit wird Peak b 
Übereinstimmung und Nichtübereinstimmung der sechs Padä f 
(Kategorien). 

Diese sechs Padärtha’s, die Objekte der Erkenntnis, sind fo | 

1. Dravya (Substanz); | 
2. Guna (Qualität); 

3. Karman (Handlung und Tätigkeit); 
4, Sämänya (Genus; „Gemeinsamkeit‘); 

5. Visesa (Species, Verschiedenheit); 
6. Samaväya (engste Verbindung, Inhärenz „eombinatin 
Die Kommentatoren bringen als siebte Kategorie den A 

(Nicht-Existenz), die hinzugefügt wurde, um den Bhäva (Exister 
zu beleuchten, durch den Gegensatz beider. Obwohl nad 
Abhäva nicht als Kategorie nennt, behandelt er ihn Pe S 

= 

der Kategorien eigentlich sieben. Die Substanz ist das € grund isu BR a Te WI: 
Bu. 

existierend, nicht ewig, mit Qualitäten und Tätigkeiten. au us: inger sp ; 
Ursache von Aggregationsprodukt. a ta a. 1’ a 
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Die Substanz zerfällt in neun Klassen, nämlich: 

‘1. Erde (prthivi); 
2. Wasser (äpas); 

3. Energie (besser und richtiger Feuer, tejas); 

J 4, Luft (väyu); 
5. Äther (äkäsa); 

6, Zeit (käla), 
7. Raum (dis); 

8, Seele (ätman); 
| 9, Geist (manas). 

- Kanäda betrachtet die Seele [ätman] als allgegenwärtig und un- 
- endlich, sie hat die Qualitäten der Zahl, wie von Raum und und Zeit, 

Ihre Existenz wird bewiesen durch die Ichheit und durch die Tatsache, 
dals sie ein Agens ist, das die Sinne leitet, wie ein Messer, das schneidet, 

_ Ohne es würden die Sinne unnütz sein, die nur die Instrumente eines 

unsichtbaren Leiters sind. Alle materiellen Substanzen sind nach 
Kanada ursprünglich Atome und sekundär Aggregate von Atomen, von. 

denen diese vergänglich, jene ewig sind. Also erklärt Kanäda die 
h - „Existenz und die Aggregation“ der Atome. Kanäda geht so tief auf 
j äie einzelnen Kategorien zurück, dals die moderne Wissenschaft der 

Physik kaum noch etwas hinzuzufügen hat. Dieses System ist eine 
Diagnose der Natur (Materie), die wir durch die Sinne wahrnehmen. 
$o ist nach Kanäda die Erforschung der Natur bis ins kleinste, das 
vollständige Verständnis derselben, um den Unterschied zwischen Seele 

und Materie zu erkennen, der Weg zur endlichen Seligkeit, 

_ 1 Die Yoga-Philosophie. Nach Patanjali, dem Gründer dieses 
Systems, ist Gott [iSvara] der höchste Herrscher, eine Seele oder 
ein Geist [purusa], verschieden von anderen Seelen, unberührt von 

z« ‚deren Übeln, unverbunden mit guten oder bösen Taten und deren 

Fre wie mit vorübergehenden Gedanken, In ihm ist die höchste 
nheit. Er ist unendlich, nicht begrenzt von Zeit. Der Yoga 

sagt weiter: Objekte, die der Gradation unterstehen, erreichen irgend- 
wie ihre Grenze, wie Kleinheit in den Atomen, Gröfse im Äther, So 
muls auch die Erkenntnis, die mehr oder weniger in allen Wesen ist, 

ihre äußserste Grenze irgendwo finden, und dies Irgendwo kann nur 
in Isvara- sein, 

Dann gibt Patanjali die Mittel an, wodurch die Leiden gesperrt, 

die Wiedergeburt verhindert, endlich die Seligkeit erreicht wird, Nach 

ihm ist, die Befreiung Vereinigung mit Gott, das Untertauchen im 

Höch ‚asien, Einen. Das ist Yoga. 
- Das Yoga-System ist eigentlich mehr praktische Wissenschaft als 

e Philosophie, Es handelt von den praktischen Mittelä,_ . 

h die die vollkommene Vereinigung mit Isvara erlangt nie Es bil |- I 
| 
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die philosophisch- .spekulative Seite ‚grolsenteils dem Särkbya-Syatem 

überlassen. - 

Patanjali hat seine Philosophie in vier Kapiteln behandelt. Im 
he. 

ersten behandelt er Samädhi (Versenkung, „trance“); im zweiten die 

Mittel, Samädhi zu erreichen; im dritten, die transzendenten Kräfte, 

die aus ihm fliefsen; im vierten Kaivalya ‘oder Vereinigung n mit Kerära, 

Wie ist dies Kaivalya zu erreichen? Der Yoga erwidert: Durch 
Samädhi. Was ist Samädhi, und wie kann er erreicht werden? Das 
ist die Hauptfrage, die Pataüjali in seinem Yoga-sütra beantworte 

Der Yoga beginnt mit dem Satz, dafs Leiden, hier und dort, 

verhindert werden mufs.. Das Übel, mit dem der Mensch zu käm 

hat, liegt in den verschiedenen mentalen Umständen. Wie ist das zu 
tun? Wie ist der Denksinn in vollständige Unterwerfung zu bringen? 

Wie ist der Denksinn in vollkommene Ruhe zu versetzen, was der 
einzige Weg zum Samadhi ist? Pataijali sagt: „Yoga ist die Hemmung 

der Tätigkeiten des Denksinns.“ Der Yoga ist die Geistesverfassung 
vollständiger Ruhe, wo die Trennung der Seele vom Leibe Tatsache 
geworden, wo des Denksinns Tätigkeit erloschen ist. Wohl bleibt die 
Seele noch mit dem Körper und seinen Handlungen verbunden, aber & 
wie das Töpferrad weiterschwingt, nachdem es in Antrieb gesekı 

worden, Deshalb kann der Yoga in seinen Folgen, Samädhi und 

Kaivalya, schon in diesem Leben erreicht werden. Dann beschreibt 

der Yoga die verschiedenen Stufen, durch die Kaivalya_ erreic) t wird. | 
Es sind acht an Zahl: —. 

1, Yama (Bezähmung der Sinne); - 
2. Niyama (Reinigung der inneren Fähigkeiten); 

Diese zwei bereiten auf die Yoga-Praxis vor. 

3. Asana (Körperhaltungen, zur Hilfe von Beirchtungen; | % 
4. Pränäyäma (Herrschaft über Präna durch Atemschulung 

5. Pratyähära (Innenrichtung der Sinne); 

6, Dbäranä (das Hinrichten des Denksinns auf einen Pur 
der übersinnlichen Welt); 

7. Dhyäna (des Denksinns stetes Gottbetrachten); 

8, Samädhi (Versenkung, „trance oder super-conseionsness® — 

Über-Bewulstsein). 

Dieser grolse Samädhi ist das Ziel des Yoga, diese Verei ie ung 
menschlichen Seele mit der höchsten Seele. In diesem 

existiert der Mensch nicht mehr, sondern nur mehr der Höchst 

Das ist Kaivalya (Einzigkeit, Isoliertheit)®). 
IV. Die Sämkhya-Philosophie. — Der Gründer di eh 

ist der grofse Rsi Kapila. Der Sämkhya vermeidet die: Di ı füssio i 
über Gottes Existenz, behauptet aber nicht, dals kein ae nr 
sagt einfach, dafs er keinen Versuch macht, Gottes | 
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weisen. Er ist nicht atheistisch, wie viele irrtümlich annehmen. Er 

nimmt an, dals Gott wahrgenommen und gesehen werden kann, aber 

nur durch Über-Bewulstsein („super-consciousness*), 
Der Sämkhya versucht, den Weg zu finden, durch den der Mensch 

_ hier und dort glücklich werden, durch den er Moksa erlangen kann, 
Vollständiges und immerwährendes Freisein von jeder Art Übel, das 
Sc Moksa, den der Samkhya durch Erwerbung von wahrer und voll- 

tommener Erkenntnis erreichen will, 

Diese Erkenntnis besteht in dem Erfassen und Unterscheiden 

der fünfundzwanzig Prinzipien (tattva). 
Es sind folgende: 

1, Prakrti (Mülaprakrti, pradhäna), Urmaterie in subtilem Zustand; 

2. Buddhi oder Mahat (Bewulstsein, Intellekt); 

3. Ahamkära (Selbstbewulstsein, Ichbewulstsein); 

4.—8. die fünf Tanmätra’s (subtile oder Feinstoffe) ; 

9-19. die fünf Jüänendriya’s, fünf Karmendriya’s und Manas 
(fünf Wahrnehmungssinne, fünf Tatsinne und Denksinn); 

2%0.— 4. die fünf Bhüta’s (grobe Elemente, nämlich Erde, Wasser, 
Feuer, Luft, Äther); 

- 25. Purusa (Seele oder Selbst, „Atman“). 
Prakrti oder Pradhäna (Urmaterie) ist der schöpferische Ursprung 

(„plastic origin*), die universale, materielle Ursache aller Dinge. Die 
Seele ist weder geschaffen noch schaffend. Sie ist unveränderlich, 

immateriell. 
- Der Purusa’s gibt es unzählbare. Der Purusa existiert in Mengen 

von Ewigkeit, gleichzeitig mit der Prakrti. Er ist ihr vereint insofern, 
als er sie betrachtet und von ihr abgesondert ist. Durch die Ver- 

einigung von Purusa und Prakrti entsteht aus den übrigen Prinzipien 
‚die Schöpfung. | 

‚Alles, was Wechsel, Expansior, Manifestation, Entwickelung der 

Prakrti im der Schöpfung ist, geschieht auf Grund der ihr inhärierenden 

Guna’s, der drei Prinzipien von Sattva, Rajas, Tamas. 

Erstes und höchstes Prinzip ist Sattva, das erhöht und erleuchtet. In 

ihm wohnt Glück und Tugend. Das zweite, Rajas, ist aktiv, von Leiden 

behaftet, Das dritte, Tamas, ist schwer und hemmend, mit Trübung 

behaftet, Diese drei Guna’s sind nicht reine Akzidentien oder 

Qualitäten der Prakrti, sie sind ihr wesentlich und substantiell und 

gehören zu ihrer Natur. 
So existieren Prakrti und Purusa von Ewigkeit her. in geheimnis 

voller Verbindung. Prakrti mit den drei Guna’s bringt die shi 

hervor. Das erste Ergebnis der Schöpfung aus dieser geheimnisvollen 

en. ist Mahst (das Grolse) oder Buddhi (Verstand, Intellekt; 
rbewulstsein“, „super-consciousness“). ar U ri | - 

ui Km 
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Aus Buddbi entsteht Ahamkära („Egoismus“, Ichheit, Sell 

bewulstsein, die den Begriff bringt: Ich bin). Von Ahamkära ei 
“stehen. die fünf Prinzipien der Tanmätra’s, die fünf feinen Elemente 

(„partieles or atoms“*), 

ei fünf ‚gegben iemans sihd Erde, Wasser, zen, La, Ä | 

und Denksinne (Gesicht, Gehör. Eh, Gesch, Gefühl, F Red: den, 
Greifen, Gehen, Entleeren, Zeugen). Der elfte Sinn ist innerlich, 
Organ der Erkenntnis und des Handelns, Manas (Denksim), 

Diese elf, mit Buddhi und Ahamkära dreizehn, sind „Instruments 

der Erkenntnis“, Das äulsere Sinnenorgan bringt die Ein indung 
das inner6 Organ (Manas) untersucht sie. Ahamkära bestimmt 
Wahrnehmung als des Wahrnehmenden eigen; Buddhi beschliefst, ein 

Tatorgan handelt. 
Das Sehnen des Purusa ist Befreiung. Er ist umgeben mit einem 

subtilen Körper, aus all den vorhin erwähnten Prinzipien bestehend, 
mit Ausnahme der fünf groben Elemente, Diese Person oder Jieser 
subtile Körper heilst Linga-Sarira oder Süksma-$arira (der feine 
Körper). Er wird affiziert von Empfindungen, aber unfähig des nd- 
nusses, bis er den Sthüla-Sarira (grober Körper oder Leib) erhält, 
Zum Zwecke des Genusses wird der Purusa von einem groben Körper 
umhüllt, der aus den fünf groben Elementen besteht, der vergä nglich ‚Ist. 

Die körperliche Schöpfung, bestehend aus Seelen, mit Körper: 
bekleidet, umschliefst manche Arten von Wesen. 

In dieser Schöpfung- erleidet der Purusa die Übel des he 
und des Todes, Leiden und Jammer, - Durch unzählige Wieder: 
mufs er wandern, bis er endlieh von der Verbindung mit der Pra rt ge 
löst wird. Dies Loslösen, das Seligkeit und Erlösung ist, wird e 
durch die Erkenntnis der fünfundzwanzig Prinzipien. Aber & e Be 
freiung wird erst erreicht am Ende, wo der Purusa ar, ie 
die Prakrti in all ihren Phasen gesehen. Auch die Prakrti hört aul, 
da sie nichts mehr zu zeigen hat). = 

Y.a) Das Karma-mimämsä-Systemdes Bharadrs, ja.—l ies 
System handelt vorwiegend über die Geheimnisse der H: ndlung u u 
das Gesetz des Karman. Es zerfällt in vier Kapitel. Das or 
behandelt: 

1. den Dharma; 
2. die Einteilungen des Dharma; 
3. die Natur von Gott und seine Kräfte; 
4. den Dharma für Männer und Frauen; 
. > an des guten Wandels; 

en Asrama-dharma und Varns-Aharmakı son! MDt Lebensstufen); Er = a 
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#7. die Keuschheit der Frauen; 

8, das Karman in Beziehung zu Päpa und Punya Er und 

Tugend). 
ß Das zweite Kapitel handelt über den Samen des BE der 

die Ursache der angeborenen Neigungen und Triebe ist; über die 

Beziehung von Karman zur Schöpfung, die als vom Karman abhängig 

dargestellt wird; über die wissenschaftliche Erklärung des Kasten- 

und des nsysumg; über die Reinkarnation der Seelen und die 
sechzehn Veda-Samskära’s und ihre Philosophie; wie die Läuterung 

_ des Karman bewirkt wird durch Läuterung der Samskära’s. 

Das dritte Kapitel handelt über Karman, seine Natur, seine Be- 

ziehung zu eingeborenen Trieben und Neigungen, das Gesetz des 

’Karman im allgemeinen, die Philosophie der Reinkarnation, die drei 
"Arten des Karman (Jaiva-, Aisa-, Sahaja-karman). 

Das vierte Kapitel handelt über Moksa, Befreiung, wie sie durch 

gute und tugendliche Akte erlangt wird; über Weltentsagung; wie die 

Natur zu beherrschen ist; über besondere Eigentümlichkeiten des Karman. 
| V,b) Das Karma-Mimämsä-System des Jaimini, — Dies ist 

- mehr eine Verteidigung der Riten und Zeremonien des Veda als eine 

Philosophie. Sein Ziel ist die Sicherung des Dharma, das hier Opfer, 

1 Ritus, Zeremoniell und andere religiöse Handlungen bedeutet, die in 

den Veda’s gelehrt werden. 
Beide letztgenannten Systeme bilden ein einziges, das Mimämsä- 

System. Der erste Teil behandelt das Karman im allgemeinen; der 

zweite Teil behandelt das Karman des Veda, d. h. dessen Riten, 

Zeremonien und Opfer. 
vı. Die Daivi-mimämsä-Philosophie. — Dies System legt das 

‚Hauptgewicht auf den Seligkeitscharakter des Höchsten und nimmt an, 

en “ls Brahman und seine $akti identisch sind, wie Feuer und Brennen; 
dals die Schöpfung von der $akti bewirkt wird. Es verpflichtet seine 

Anhänger, Gott zu betrachten als Brahman, I$vara, Viräj. Nach ihm +» 

ist Gott die Liebe, Seligkeit sein Wesen, Raso vai sah Anandarüpam 

 paramam yad vibhäti. Des Menschen Ziel sollte sein, nach dieser Liebe 

und Seligkeit zu streben, sich in sie zu versenken. 
- Eines Menschen Liebe zu Bruder, Schwester, Sohn, Weib, seine 

Verde gegen Vorgesetzte, das sind nur Schatten im Vergleich zu 

der einen, grofsen Liebe, die alles durchdringt. i 

Wie nun diese Liebe zu Gott erwerben? Verschiedene Methoden 

% werden ‚dem Bhakta, dem Wegwaller nach Liebe, gewiesen; unter 

ıderem: Hören von Gottes Namen, seinen Namen rufen und singen, 

Hy aten Pen zum Lobe ertönen lassen, ihn verehren, ihn betrachten, 
in der. Einsamkeit, dem Lande und den Mitwesen dienen nina 

‚ ihm zu dienen, | - "71 £ 
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Das ist die erste Stufe (vaidhi) der Andacht und Hingabe an } 

Gott, die durch Praxis erworben wird. + 

Die zweite Stufe (rägätmika bhakti) erreicht der Bhakta, wen 
er eine der Beziehungen verwirklicht, wie er sich zu Gott a 
als Diener, Freund, Sohn, Liebender. | 

Wenn eines Bhakta Gefühle zu Gott durch lang anhaltende Übung 

ihren Höhepunkt erreicht, erschaut er den Gegenstand seiner Liebe 

allüberall; hier wird er eins mit dem höchsten Wesen. Das ist di die 

dritte und höchste Stufe des Bhakta, Para-bhakti genannt. Das ersto 
Kapitel dieses Systems handelt über obige Gedanken, Die 

Kapitel handeln über Deyatä’s, Rsi's, Pitr's, die Schöpfung der subtilen 

Welten, ihren Einfufs und ihre Beziehungen zu dieser physise en 
Welt, endlich über die Mittel, wie die Erlösung durch Bhakti ermög- 

licht wird. Einige Gedanken dieses Systems wurden herangeholt zur 
Erläuterung der Kapitel XI und XII®), x 

YH. Die Vedänta-Philosophie. — Diese ist das bedeutendste’ 

unter den indischen ERDE PyMIa TEE Das groß Gebäude le 

Es ist eine‘ Weiterentwickelung der Veda-Philosophie, | beson ders 
der der Upanisad’'s. Der grolse Rsi Veda-Vyäsa schrieb sein wu) ıder 

bares Brahma-sütra auf der Grundlage der Veda’s und Upanisad': 
Grofse und denkende Männer schrieben dazu ihre Kommeniaze, nd 

‚entwickelten die Vedänta-Philosophie weiter. Das Vedäntasütra be 
ginnt: „Jetzt nun ist die Untersuchung über Brahman, das Höchste- 
Eine“ 9 uf 

„Er ist es, von dem Schöpfung, Erhaltung und Auflösung.* 
„Er ist der allmächtige Schöpfer der Welten, der allwi 

Urheber der Veda’s. ET. 

„Das erhellt aus der Bedeutung und dem rechten Verstehen der 
Veda'’s. % L 

Im ersten Kapitel des Sütra wird die Natur des Höchsten-E Binen- 

erläutert. Unzählige Stellen aus den verschiedenen Upanisad’s | s d 

angeführt, von denen wir einige wenige hierber setzen wollen. 
Der bedeutendste Grundsatz des Vedänta ist der, dafs der Höchste 

Eine die causa materialis sowohl wie die causa efficiens und in- 
strumentalis des Universum: ist. Ian 

. Absolut nichts anderes ist in dem gesamten Universum als lieses 
Eine (brahman), das im Vedänta geschildert wird. sd 

„Er wünschte, viel und fruchtbar zu werden, und er ! var a? 

fach,‘* (Chändogya-Up.) u 
Deshalb ist er ein sensibles Wesen, vornünfig md 

insensibel wie die Prakrti des Sämkhya. „Die allmächtige, allw 
bewulste Ursache des Universum ist wesentlich glücklich. E 

Indira Bahahl Ri “171 

Gentre forthe Arte 2 
nn 



Sechzehntes Kapitel. Die Veda-Darsana’s. 105 

herische Element, aus dem alle Wesen stammen, zu dem alle zurück- 

kehren. Er ist der Atem, in den alle untertauchen, in den sich alle heben. 

Er ist das Licht, das leuchtet im Himmel und an allen Orten, hoch 
und tief, allüberall in der Welt und im menschlichen Körper. Er ist 
der Lebenshauch und das intelligente Selbst, unsterblich, nicht dem 

Tode untertan, immer selig.“ (Chändogya-Up.) 
„Brahman ist ewig, allwissend, Durchdringer aller Dinge, immer 

zufrieden in der Natur, immer rein, intelligent und frei. Er ist heilige 
Erkenntnis, reine Seligkeit, Glück,“ „Brahman ist der Höchste, der 

_ Höchste-Allüberragende, durchdringend den Leib jedes Lebewesens, er 
wohnt tief in allen Existenzen. Er umschlielst und leitet das Universum.“ 

„Brahman ist Ursache wie Wirkung. Er ist Eines ohne Zweites. 
Er ist nicht verschieden von dem verkörperten Selbst. Er ist die 

Seele, die Seele ist Er.“ 

„Dieselbe Erde liefert Diamanten, Felsen, Austern; derselbe Boden 

‚bringt die verschiedensten Pflanzen hervor; dieselbe Speise verwandelt 
sich in den verschiedensten Wuchs, wie Haare, Nägel. Wie Milch 

sich in Quark verwandelt, Wasser in Eis, so wird Brahman ohne äulsere 

Hilfe verwandelt und vervielfacht. Die Spinne webt ihr Gespinnst aus 

ihrem eigenen Körper, Geister nehmen verschiedene Gestalten an, Krähen 
pflanzen sich fort ohne Männchen, der Lotus wandert von Teich zu 
Teich ohne Bewegungsmacht. Dieser Brahman ist ein Ganzes, er hat 
durchaus keine Teile. Ganz wandelt er sich nicht in weltliche Er- 
scheinungen. Verschiedene Wechsel zeigen sich derselben träumenden 

Seele. Verschiedenerlei trügliche Gestalten und Hüllen nimmt derselbe 
Geist an.‘ 

 „Ungüte und Unmilde werden ihm nicht zugerechnet, weil einige 
glücklich, andere unglücklich sind, noch andere unter Glück und Un- 

stehen, Jeder hat sein bestimmtes Schicksal, je nach dem Karman 

und Verdienst, seine früheren Tugenden und Laster, aus einom.früheren 

Zustand der Existenz, keinen Anfang in der Zeit habend. Die Regen- 
| wolke gie[st den Kein freigebig und unparteiisch aus, aber der Sprols 

ändert sich je nach seinem Samen.“ 

Die Seele ist unsterblich. In den Veda’s werden die individuellen 
Seelen Funken verglichen, die aus Feuerflammen sprühen. Die Seele 

‚ist ewig, ungeboren. Ihre Emanation ist keine Geburt, keine Ur- 

erzeugung. Sie ist ewig existierend, nicht nur in Assoziation mit dem 

Geist, wie das Vaisesika-System annimmt. 

- Die Seele ist nicht von bestimmter Dimension, noch winzig Bein, 

im ‚Herzen wohnend und nicht größser als der hundertste Teil eines 

tstels von eines Haares Breite (ätherisch). Im Gegenteil, da 

sie, identisch ist mit dem höchsten Brahman, nimmt sie teil an sohET 
Unendlichkeit, Je LFEH I 
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Die Seele ist aktiv, nicht nur passiv, wie der Sämkhya lehrt, 

Aber ihre Aktivität ist nicht wesentlich. Wie der Zimmerman, das. 
Werkzeug in der Hand, arbeitet und werkt, so ist die Seele in Ver- 
bindung mit ihren Werkzeugen, Körper, Sinnen, Organen, aktiv. Sie 

ruht, dieselben weglegend. B | 

Blind in dem Dunkel der Unwissenheit, wird die Seele in ihren 

Handlungen, in ihren Genüssen, in ihrem Streben nach Erkenntnis 
und endlicher Befreiung und Seligkeit von dem höchsten Herrscher 

gelenkt, der sie handeln läfst nach ihren früheren Entschlüssen. 

Die Seele ist ein Teil vom höchsten Herrscher, wie der Funke 
vom Feuer. Der Höchste aber nimmt nicht teil an Leid und Freud’, 
deren sich die Seele bewulst wird, | R 

Wie der Sonne Bild, das sich im Wasser spiegelt, in den Wellen- 
bewegungen des Teiches mitzittert, ohne andere Wasserbilder oder die 

Sonnerbahn in Mitleidenschaft zu ziehen, so berühren die Leiden des 
einen Individuums weder das andere noch den Unendlich-Einen, 

Wenn so des Menschen Sein ist, wie fühlt er sich dann verschieden 

von dem Höchsten-Einen, von dem Universum? Wenn nichts ist in 
dem Universum als dieser Eine, wenn seine Seele eins ist mit der 

höchsten Seele, wie fühlt er die Existenz des Ich („‚ego“) in sich? 
Nach dem Vedänta geschieht es auf Grund seiner Unwissenheit. 

Woher kommt die? Wenn der Höchste-Eine aus sich das Universum I 

evolviert, stellt er es unter den Einflufs der Mäya, die den Menschen 

hindert, die wahre Natur des Universum zu erkennen. 

Mäyä ist eine nicht zu beschreibende Kraft oder Macht des Brahman, 
der alles in dem Universum untertan ist. Beeinflufst von ihr, vergil: 
der Mensch seine wahre Natur und denkt, dafs jedes Wesen net y 
eigene, unabhängige Existenz hat. Dies Universum ist eigentlich eine F 
Schöpfung der Mäyä, ohne jede Realität. Es gibt überhaupt keine 
reale Existenz als die von Brahman, Alles andere ist ein Ergebnis 
der geheimnisvollen Mäyä. So wenig wie der Sämkhya nimm 
Vedänta eine Verschiedenheit der Existenz des Purusa von dor der N 
Prakrti an?°). u 

Er sagt, dafs Purusa und Prakrti nur zwei Manifestationen der : 
einen höchsten Seele, des Brahman sind, Br + y 

Der Grund dieser Manifestationen ist Mäyä. 2. 
Dafs der Mensch seine wahre Natur nicht erkennt, wegen der 

Mäya, das ist seine Unwissenheit Solange er in dieser Unwissenheit 
untergeht, solange er sich selbst mit seinem Körper identifiziert, 50 di 
lange mufs er durch Geburt und Tod, Leiden und Freuden wandern. 
Wenn er sich von dieser Unwissenheit befreien kann, wird. diese seine_ 
Illusion zerstört, er wird fühlen und erfahren, dafs ‚nichts existiar 
als das Höchste, = N. 
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_— 

Alles und jedes in dem Universum hat der Höchste an die drei 

Prinzipien von Sattva, Rajas, Tamas gebunden. Diesen drei Prinzipien 

-istalles im Menschen unterworfen, je nach den natürlichen Neigungen. 

- Je nachdem die Menschen dieselben in höherem oder niederem Grade 

- entwickeln, dienen sie zum Aufstieg oder zum Fall, ‚zur Tugend und 

‚Güte, die sie zu ihm hinleiten; oder sie drängen zum Laster und damit 

weiter und weiter von Brahman ab. | 

Das Sütra sagt: Wie ein Mann im Dunkeln oder in der Ent- 

fernang ein Stück Seil für eine Schlange hält, so hat er sich unter 

dem Einflufs der Unwissenheit eine äulsere Welt geschaffen, die 

gleich der eingebildeten Schlange nicht existiert. So vollbringt er 

andauernd Handlungen in dieser eingebildeten Welt: er wird das 

Spielzeug des eigenen Karman, das ihm Segen bringt für gute, Un- 

 segen für böse Taten. So wandert er im Kreislaufe der Geburten 

durch Leid und Freud’, bis in der Fülle der Zeit seine Unwissenheit 

zerstört wird und er sich dem Höchsten-Einen vereint fühlt, erkennend, 

dals er nie eine vom höchsten Brahman verschiedene Existenz hatte. 

Die menschliche Seele, von des Höchsten geheimnisvoller Mäyä 

(Macht) geschaffen, ist in einen Körper gedrängt wie in eine 

Hille (koga) oder vielmehr in mehrere. Die Anandamaya-Hälle ist 

die innerste, wo der Jiva die göttliche Seligkeit indirekt, seine Existenz 

als verschieden von Brahman fühlt, durch Maya. Das ist des Jiva 

Die. zweite, die Vijüänamaya-Hülle (intellektuelle) besteht aus 

den Tanmätra’s (Feinelemente), der Buddhi (Intellekt) und den fünf 

_ In der dritten, der Manomaya-Häülle (geistigen) wird das Manas 

(Denksinn) mit den anderen verbunden. | 

Die vierte, die Pränamaya-Hülle (atemartige) umschliefst die 

Organe der Aktion und des Atmens, die Vitalprinzipien. 

Diese vier Hüllen bilden des Menschen Süksma-Sarıra, den subtilen 

Körper, der nicht stirbt, sondern die Seele in ihren Wiedergeburten 

Diesen umhüllt der Sthüla-$arira, der grobe Körper, der aus 

‚den groben Elementen besteht. Diese äulsere ist die Annamaya- 

Hille [aus Speise bestehend]. 

Die Seele, mit dem dreifachen, dem Sthula-Süksma-Karana-$arira 

bekleidet, vollbringt ihr Karma in dieser Welt. Der Sthüla-Sarıra 

Wird zerstört und löst sich in seine Elemente auf. Der Süksma-sarira 

list sich nicht anf beim Tode. Deshalb ist der Tod dem Hindu 

wenig, und er nimmt ihn nicht so tragisch wie andere, ‚Ihm ist er- 

nur wie Kleiderwechsel. ei! 

Die Seele mit dem Süksma-$arira ist der Wiedergeburt unters | 
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worfen und wandert durch andere Welten, um Lohn oder Strafe Be 
gute oder böse Taten zu empfangen, 2 

Die Weisen, von weltlichen Fesseln Befreiten, wandern zum 
Wohnsitz des Brahman; wenn ihre Erkenntnis vollkommen a 
tauchen sie unter in der göttlichen Wesenheit. 

Das ist Moksa. - Drei Hauptmethoden der Vereinigung mit Brahe 
man gibt es: Sravana, Manana, Nididhyäsana (Hören, Denken, Be 

trachten), die im dritten Kapitel erklärt wurden. Wem die Erkenntnis 
aufgegangen, der ist frei von Geburt und Wiedergeburt, von Leid und 
nn Er wird ganz Seligkeit; er erlangt Moksa; er fühlt, dafs. er 

Er [Brahman]. 
In einer kurzen Formel lautet das Wesen des Vedänta: 

„Slokärdhena pravaksyami yad uktam granthakotibhih, 
Brahma satyam, jagan mithyä, jivo Brahmaiva naparah,* 0 

„In einem halben Verse will ich künden, was in Koti's k 
(10000000) Büchern steht: Das Brahman ist real, die Welt ist un 
real; der Jiva fürwahr ist Brahman und kein anderer.“ 

Lj 

Siebzehntes Kapitel 

DER VARNASRAMA-DHARMA. 
Das System der Kasten und Lebensstufen. 

Der spezielle Dharma der Hindu’s, 

Wir haben das Wachstum der menschlichen Seele behandelt von 4 
der automatischen Stufe bis zum selbst-bewulsten Menschen, der sich- 
in Zukunft als verantwortliches Wesen fortentwickelt, Diese Weiter- 
entwickelung wird gefordert durch das altehrwürdige Kastensystem 
Indiens, Varnäsrama genannt. 

Zuerst wollen wir untersuchen, inwiefern der Varna (die Baste) 
durch Geburt in der Entwickelung unvermeidlich ist. Die s | 
und religiösen Bedingungen eines Volkes zeigen uns auch bei ober- . 
flächlichster Betrachtung, dafs Kasten und Entwickelungsstufen von 
Unwissenheit zur Weisheit unter den Völkern ganz gewöhnlich sind; 
mögen,sie auch nur durch praktisches Herkommen begründet sein, 
ohne klar zum System erhoben zu werden. Zwischenheirat ud fe 
Zwischenmahlzeit werden ebenso ausschliefslich aufgefalst. Diese 
natürliche Ausschliefslichkeit bejaht sich noch stärker, wo die Klassen. 
in sozialer Beziehung im Machtverhältnis verschieden sind, In det 
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wırde dieser Wesenszug der Gesellschaft voll anerkannt. Die Prinzipien 

der Kaste, als einer won der Natur geforderten Einrichtung, wurden 

nach der Tüchtigkeit des einzelnen in der Erfüllung gewisser Pflichten 

_ qufgestellt, Körper und Geist, Sinn und Intellekt, Anlage und Ver- 

 fassung des Menschen spielen dabei ihre Rolle. Das Streben der 

ganzen Rasse zielte dahin, den Körper zu schulen für die Arbeit, 

den Denksinn für das Denken, Geist und Intellekt für ein sicheres 

Endziel des Lebens. Die Fortschrittstufen zur Erreichung dieses 

Zieles wurden klar umrissen nach dem natürlichen Lebensgang, nach 

des Lebens Zielen, die da sind: Käma (Sinnesbegehren), Artha (Reich- 

tum), Dharma (Tugendlichkeit), Moksa (Erlösung). 

Die Lebensführung ward ebenso gestaltet von den Meistern der 

Macht und der Weisheit; ein durch und durch erprobtes Gesetzbuch. 

sicherte den Anstieg zu dem erstrebten Höchstziele, 

Wenn ein solch hohes Lebensideal zur Verwirklichung aufruft, 

muls das erste Auftreten des Menschen in seiner Entwickelungsbahn 

wichtige genug sein. Jeder Einzelmensch muls durch die Hindernisse, 

Fesseln und Verantwortlichkeiten der Lebensstufen hindurch, von der 

 mntersten angefangen bis zur höchsten des Propheten und Menschheits- 

führers. Dann ist auch die Geburt eines Menschen ein äufserst 

bedeutsamer Faktor, der seine Schatten auf die Zukunft des Geborenen 

wie seiner Umgebung vorauswirft. Die Geburt eines zivilisierten, 

selbstbeherrschten, geistig gesinnten Menschen ist ein Ereignis, das 

alle höheren Welten in Aufregung versetzt. Die Vollkommenheit liegt 

| _ in dem Sattva-Prinzip des Menschen, Nun aber helfen alle Sattva- 

Kräfte des Universum zusammen, wo es die Sicherstellung, die Rein- 

heit und das Wachsen der Vollkommenheit eines solchen Menschen gibt. 

Deshalb haben die alten Denker, den Wert des Menschen von 

- diesem Standpunkte aus schätzend und die Veda-Lehren von der Sicher- 

stellung des Fortschrittes kennend, Riten vorgeschrieben, deren Ein- 

haltung die Entwickelung jeder kommenden Menschenseele befördern 

soll. Und wie? Seinem Begriff nach wird das Individuum als Mitglied 

der religiösen Gemeinde gezählt. Der nichtindischen Welt ist das 50 

verst: ndlich, dals sie sich auch nicht annähernd einen Begriff davon 

bilden kann. Als reguläres Sakrament mufs der erste Reinigungs- 

Ritus oder, besser noch, der vergeistigende Ritus von den zukünftigen 

Eltern geübt werden, um die rechte, gesunde, wahre Empfängnis des 

männlichen Kindes, des zukünftigen Mitgliedes der Gesellschaft zu 

sichern, Selbst das Geschlecht kann dadurch bestimmt werden. 

Was sich bei dieser Vereinigung, in der die Seele mit allen 

 Lebensstufen in Beziehung tritt, ereignet, schildern die Sästras also; 

> 

ww win ”; . 

Es ist eine Erfahrungstatsache, dafs andere als menschliche Mächte, 1 ı- 
die der höheren Welten, wie Pitr's und Deya’s angezogen werden won 
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bestimmten Orten oder Personen, durch mystische Figuren und 
die alle den Namen Pitha tragen. Wir können das ein mystische 
Heiligtum nennen. Ein heiliges Wasser, ein Götterbildnis, das Opfer- 
feuer, des Menschen Körper kann ein Pitha sein. Durch geistige 

Veranstaltungen und Mantra’s können die Deva’s zu den Pitha's hin- 
gezogen werden, die des Menschen Wunsch und Wehe hören, Mann | 

und Weib, sich in Reinheit und Keuschheit ergeben, sich vereinend 
zur Erzeugung von Nachkommenschaft, bilden einen solchen Pitha, u 

dem Pitr’s und Deva’s kommen, um de Konzeption einer reinen Seele 
Segen zu verleihen.: Automatisch aber entsteht der Pitha zur Zeit des 

Koitus und steht für gut oder böse, nach der Beschaffenheit von Leib 
und Geist in den Eltern. Eine ganz allgemeine Tatsache über die 

Wirksamkeit der Pitr’s im Überwachen der Erzeugung von Menschen 
soll hier angeführt werden. Die Pitr’s leiten den Wechsel der Jahres- 

zeiten; sie wirken ganz spontan bei der Fortpflanzung des Menschen- 
geschlechtes, auch bei unzivilisierten, wilden Stämmen mit. Dies gilt i 
für den grobmateriellen Körper. Ihr Wirken in geistiger Beziehung 
aber tritt auffallend hervor dort, wo der Varnä$rama-dharma in Übung 
steht, Diese spontane Bildung des Pitha wurde im zehnten Kapitel erklärt. 
Der Jiva erhält den Sthüla-$arira durch die Pitr’s, aber die Deva's 
tragen den Jiva in dem Süksma-$arira zu dem Pitha, und sie helfen 
dem Jiva, sich im Mutterleibe niederzulassen in dem Augenblick der 
Empfängnis. Dieser Reinigungsritus des Samens 'heilst Garbhädhana- 
samskära, 

Es besteht ein Verhältnis zwischen der Reinheit der Eltern und | 
den Eigenschaften des zu erzeugenden Körpers, unter der Leitung 
von Pitr's und Deva’s. Je geringer die Reinheit der Eltern, um so 
geringer ist die Entwickelung des neuen Menschen. Häfsliche, mils- a 
gestaltete Ungeheuer, jämmerliche Charaktere in einem schönen Äufseren 
und ähnliche Milsgebilde entstehen auf dem Wege der Vererbung. Der % 
Charakter der Eltern formt den Pitha zu einem heiligen oder unheilig == 
und nach ihm das Kind. Diese Läuterung und Vergeistigung des 
Lebenskeimes wird nur in Indien gekannt und geübt. Gleichbeiten \ 
in der Gesellschaft können durch rein äufsere Eigenschaften 
werden; aber Genius, Reinheit, Durchgeistigung entstehen nur auf dem 
Wege der Vererbung. Lange, innere Zucht ist erfordert für u 
Wachstum der Seele; eine Reihe von Geburten muls durchlaufen werden, 
ehe der individuelle Iiva zu hoher Vergeistigung gelangt. Aber während 
im Reiche fremder Philosophien und Religionen diese Tatsache als 
rein zufällige betrachtet wird, wurde sie in der indischen Religion sit 
undenklichen Zeiten als wissenschaftliche Synthese "ausgebaut, _ 
Geburt des Jiva aus einer niederen in eine höhere Kate ist. 4 abe 
eine Notwendigkeit. Die Geburt des höchsten geistigen Typs ist ein | 
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 welterschätterndes Ereignis, an dem alle Pitr- und Deya-Welten teil- 

2 hn As um der Welt einen geistigen EROBMBIFET oder einen reli- 

en Lehrer zu schenken. 

An Das Wachstum geschieht fee wie in der materiellen so 

in der geistigen Sphäre. Von dem Zustande des Wilden hat 

E* . Mensch in den höchstentwickelten geistigen der Zivilisation empor- 

asteigen, ein Gott auf dieser Erde, nach altindischem Herkommen. 

PL; 7 verschiedene Grade werden genannt. Der niederste Grad ist der 

je 3 m schanischen Arbeiters, des Arbeitsmenschen, der Menschen- 

schin >. Hier mufs der Mensch vollständig unter der Gewalt eines Meisters 

tehen seine Tätigkeit in nützliche Kanäle zu leiten, sich und der 

jese! sch: zum Wohle. Die geistige Farbe dieses Arbeiters ist schwarz, 

h dem Prinzip von Tamas; die gegensätzlliche Farbe ist die weilse, 

ch Sattra Nehmen wir die Zwischenfarben Braun und Rot, so haben 

5* vier Varna, Cäturvärnya, die Vierfarbe oder Vierkaste der 

, Händler, Krieger und geistigen Führer. Wenn die Eltern 

h Reinheit ringen, wird auch das Kind in Vergeistigung aufsteigen 

ame md in langen Lauf von Tod und Geburt den höchsten Varna (Kaste) 

nm. Das ist keine mechanische, weltliche, das ist eine 

Funktion. Einen Fleischer von heute wandelst du auf morgen nicht 

er Brahmanen, einen Schafhirten nicht in derselben Geburt in 

r mächtigen Herrscher oder hohen Beamten. Die Wissenschaft 

ır Religion kennt keine Zufälle, Alles und jedes folgt dem Gesetz 

mw on Ursache und Wirkung; und wie die Wirkung der Ursache folgt, 

= > nimmt die religiöse Wissenschaft die Ursache in die Hand und 

geh tet dem Ergebnis der Wirkung. Die ganze Menscheit wird zu- 

a zu Moksa hingelenkt, da Käma, Artha, Dharma, Moksa der ganzen 

a ng heit Ziele sind. 

2 Das ist ein natürliches Werden, der Wirklichkeit des Seins ent- 

2 ringe nd, ebenso wie das Leben selbst durch die vier Stufen von 

Udbhijja, Svedaja, Andaja und Jaräyuja läuft. ’ 

De ? vervollkommnete Jaräyuja, der Mensch, hat ähnlicherweise 

na vier Stufen zu durchwandern, die bestimmt w werden durch die 

“ugkeiten, die jeder Stufe dienen: 

’Aama mit seiner ner: animalischer Instinkte, stellt die 

us 

s 

e dar, | 

Artha, dessen Tätigkeit beiträgt zur Befriedigung von Kama, 
aber beherrscht, stellt die Vaisya-Stufe dar. 

‚ der die Herrschaft über Selbst, Käma und Artha fordert, 

ms das Merkmal der Ksättriya-Stufe, in der sich die ER, 

= stärker hervordrängt, { 

Moksa, die Vollkommenheit der Vergeistigung, zu der = 

Ey 
er 

Indira Gandhi National 

“ Centre Tar the Arts 



112 Siebzehntes Kapitel. Der Varnäsrama-Dharma. 

Religion kennt keine Parteilichkeit, keinen Nationalstolz, weder 
Rassenhochmut noch Geschlechtszurücksetzung, was wir später besprechen » 

wollen, Sie ist die Mutter.aller Wesen. Keine Mutter könnte mehr 
für ihr Kind sorgen als die Religion für jegliches Menschenwesen, 
Mann oder Weib, besorgt ist, und das weit mehr als die leiblicke 
Mutter. Diese empfängt ihre Anleitung von der Religion, auf dal 
sie eine grolse Seele in ihrem Körper hegen kann. So wird Varna 
zu einer ebenso unumgänglichen Stufe wie jede andere in der Ent | 
wickelung, Töricht sprechen die, die die Kaste als Menschenmachwerk 

verdammen. Bein äußerlicher Kosmopolitismus, ja universales Brah- Ar 

manentum ist eine Milsgeburt, ein Unding, so undenkbar wie Sonnen- 

licht ohne Sonne. Die Crux der Frage liegt darin, 'ob ein Varna bei ; 
Lebenszeit in einen höheren oder niederen, besonders in einen höheren, 

hinaufgeschraubt werden kann, durch unmenliche Kraftanstrengung, ohne 

den Kreislauf von Geburt und Tod oder eines ähnlichen verborgenen 

Kräftewirkens. Wir rufen ein lautes „Nein“, und wir halten es für 

eine Gefahr und einen Rückschritt in der Entwickelung der Menschen- 
seele, wenn Kasten miteinander vermischt werden. Es ist eine ganz 

gewöhnliche Erfahrungstatsache, dafs Bastarden, aus verschieden Arten 

stammend, unfruchtbar werden, wie das Maultier nie seine Art fort- 
pflanzt. Dieses Prinzip gilt auch für die Menschen bei sehr weit aus- 

einanderliegenden Rassenarten. Eine irgendwie mögliche Fortpflanzung 

muls in’der endlichen Ausrottung der künstlichen Art enden, Lang 

andauernde Vererbung ist ein mächtiger Faktor in dem Wachstum des 
inneren Menschen, und die äufsere Farbe mülste das Ergebnis der 
innerlichen Wirksamkeit des Geistes sein und nicht ein äufseres Be- 
malen der Haut, Die Pantomime ist noch lange nicht das wahre Wesen. | 

Varna wird daher durch Vererbung bestimmt; er ist eine Tatsache, 
die durch höhere Kräfte als die Wirksamkeit dos Menschen Di 
kommt. Um nun das Wachstum jedes Mitgliedes der Gesellschaft zu 
fördern, werden vier Stufen für jedes Individuum vorgeschrieben, die 
aber nur für die drei höheren Varna’s gelten. Der $üdra des negativen 
oder schwarzen Varna, der mechanische Arbeiter, muls den anderen 
positiven Varna’s en Für den Vaisya gelten nur die zwei ‚ersten 
ASrama-Stufen, für den Ksattriya die drei ersten, für den Brahmanen d' . 
alle vier. Aber jeder mufs die Vorstufen durchwandern, um zum ° 
letzten Eindziele zu gelangen. Die erste Stufe ist die des Studiums. 
die zweite die des Ehelebens, die dritte die des Bufserlobagmd ‚die ua‘ = 
die des weltabgesonderten Asketenlebens. 

Nach der indischen Philosophie besteht jede Objektivität außer 
der des absoluten Seins aus den drei Guna’s des Sattva, Rajas, Tama: 
Nicht nur die grobmateriellen Dinge wie Wasser, Feuer, uftgeaus 
die Innenfunktionen des Denksinns, des Gefühls, des Willens, bestebeb 
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aus ihnen, Alle sind sie. von der Art des Sattva, Rajas, Tamas, die 

in ungleichen Verbindungen auftreten. Das Vorherrschen von Sattva 

ist ein Merkmal des höheren, geistigen Jiva. Das Vorherrschen von 

Tamas kennzeichnet den irdischgesinnten Jiva. Zwischen ihnen bestehen 
wwei Grade, der von Rajas-Sattva und der von Rajas-Tamas. Sie er- 

geben die vier Klassen des Südra, des Vaisya, des Ksattriya, des 

3rahmana. Ihr aktuelles Lebenswerk hängt von diesen Verhältnissen ab, 

Nun ist es freilich wahr, dafs es in den verschiedenen Klassen 

Ausnahmemenschen gibt, zwar wenige, die über ihre Mitmenschen hoch 

hinauswachsen oder tief unter sie sinken. Das geistige Wachstum, 

"das unter dem. Schutze der Pitr’s stattfindet, ist notwendig ein grad- 

weises; plötzliche Sprünge sind fast unmöglich in der Natur und ebenso 

undenkbar wie der Gedanke, dafs eine Biene sich in der nächsten 

Geburt in ein Pferd oder in einen Elefanten wandelt. Es gibt Aus- 

nahmen, aber sie müssen eben als Ausnahmen gewertet werden, und 

der allgemeine Charakter der Klasse wird dadurch nicht beeinträchtigt. 

Sattva erheischt Herrschaft über den Willen durch den individuellen 

Jiva, das Ertöten animalischer Triebe, das Erlangen von Erkenntnis 

und innerem Licht, unabhängige, absolute Freude in Selbst-Realisation, 

deren Endziel Moksa ist. Des Brahmanen Seele ist das Ideal, die 

vervollkommnete Menschenseele, die die Vision ewig dauernder Seligkeit 

vor sich erschaut, die aus Sympathie ihren Mitmenschen in Banden der 

Weg zur Freiheit zu zeigen sich bestrebt, ehe sie hinabtaucht in das 

All-Selbst, die Wohnstätte der Seligkeit. Der Brabmane führt andere 

Seelen von dem niedersten Menschentyp in immer höhere Grade, bis 

auch der $üdra nach der langen Kette von Geburt und Tod in die 

Blume der höchsten Kaste erblüht, die Kaste des Guru (Lehrer) für 

“ Die Schulung des Körpers zu harter Arbeit und Bedürfnislosig- 

keit, des Denksinns zu ernstem Studium und zu Lebensschönheit, des 

Geistes zur Aufopferung des Lebens für die Hilflosen, der ganzen 

Seele zu vollkommenem Verzicht, um so ins Göttliche unterzutanchen, 

das sind die klar umschriebenen Ziele der vier Kasten. Wir haben 

den synthetischen Vorgang in dem Wirken der Natur aufgezeigt, bis 

‚sich der letzte Fortschritt in Varnavyavasthä (Kastenordnung) kund- 

tat, wo der Mensch noch in vier Klassen getrennt ist, Aber auch 

einen analytischen Weg kennt Alt-Indien, den wir hier wiedergeben 

wollen, der Kritik wegen der Klasseneinteilung Indiens zu erwidern. 

Warum ist überhaupt Ungleichheit? Warum schuf Gott oder die 
Natur ungleiche Wesen mit verschiedenen Anlagen und Zielen, die 
Zwietracht und Unzufriedenheit in die schöne Harmonie der Amer 
tragen 7 2 ne P | i _ .q- 

Am Ende einer früheren allgemeinen Sintflut oder Weltzerstörung 

Halle der Religionen I. 8 
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(kalpänta) wurden alle Geschöpfe wiederhervorgebracht, wie sie ehe- 

dem waren, aber jedes in der ihm eigenen Vollkommenheit.' Mit 

dem Menschen verhielt es sich so: Brahman wünschte zu erschaffen, 

Die ersten Wesen nun waren vollkommene Menschen, Sanaka, Sananda, 

Sanätana, Sanatkumära. (Hier war nicht Geistschöpfung wie in der 
zweiten Stufe.) Da sie selbst die Vollkommenheit waren, blieben Fr 

frei von Begehr, und deshalb setzten sie ihren Willen nicht in 
Aktivität!), Brahman erschuf nun in der zweiten Stufe die zehn 
Prajäpati’s, die ihm helfen mufsten im Werke der Schöpfung, 80 

wurde in der dritten Stufe die grolse Menschheit geschaffen. Die 
Prajäpatis waren geistgeboren aus Brahman, und sie konnten 

Geistnuachkommen schaffen. Die Menschen kamen als verschiedene 
Geschlechter, als Mann und Weib, in Existenz, Das weibliche Ge- 
schlecht stellt Prakrti, die Urmaterie, dar. 

In der Natur der Prakrti nun liegt die Möglichkeit des Falles 
für den Purusa.. Nach solchen Beschränkungen ihrer Natur verhielt 

sich die Weiterentwicklung also: Jeder Mensch, der nach den zehn 

Prajäpati's in Existenz trat, war von höchster Geistigkeit und Kaste, 

nach moderner Auffassung. Jeder war vollkommenste Menschheit, 

jeder ein Vipra°), reinster Brahmane. Durch ihre Vereinigung 
mit dem anderen Geschlecht begann das Sinken der Menschheit. Die 

geistige Schöpferkraft erlosch, die von der Prakrti aufgezehrt ward. 
Und Prakrti ward die Ursache der Degradation. Die Baiji-srsti, die 
Blutschöpfung aus dem Samen der Geschlechter, führt zu einem "Abstieg 
der Vollkommenheit, je nach des Mannes Neigung zum anderen Ge- 
schlecht. Je mehr sich einer identifiziert mit dem Sthüla-Sarira, desto mehr 
fällt er ab vom Vipratva, vom Brahmanentum. Durch immer tieferes 
Fallen auf Grund dieser Geschlechtsneigung wurden die vier Menschen- 
klassen gestaltet, und nun setzt die göttliche Hilfe ein, die ver- 
kommenden Geschöpfe zu regenerieren. Mittel zu dieser Regeneration - 

ist der Varnäframa-dharma?). Viel wurde in den $ästra’s gesagt 

über den Nutzen dieses Dharma, dessen Ziel ein vierfaches ist: 
1. die Erhaltung der vergeistigten Menschenrasse, mit Hilfe derPitr's; 
2. Hilfe in kritischen Zeiten, wo die Geistigkeit in Gefahr a“ 

durch den Zusammenbruch der sozialen Ordnung; 

‚8. Erhaltung von Atmajüäna, Erkenntnis des Selbst oder wi 
4. die Erfüllung von Mukti für würdige Seelen. WT 
Menschenrassen wurden zeitweilig vollständig ausgerottet, wie üie 

der Römer, einst das Ideal der westlichen Welt, Die alten bs 
sind ebenso verschwunden. Nun ist es sicher kein Zufall, dals_ di 
altindische Rasse nicht versunken ist nach Tausenden von Jahren und 
unendlichen Wechselfällen. Wir mögen es ruhig dem Varhastama 
zuschreiben.. Eine gegenteilige Ansicht wird oft geäulsert, ınd zwat 
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deshalb, weil unzählige Unterkasten entstanden sind, dafs man kaum 

noch von den vier eigentlichen Kasten sprechen kann. Diese Ansicht 

ist nicht richtig, weil der echte Same der einstigen geistigen Rasse in 

‚Indien nie ausstarb und noch immer fortgepflanzt wird und in alle 

Zukunft frisch und frei weiter gedeihen wird, eben auf Grund des 

Systems von Varna und A$rama. 

H 

ur 

Nun wollen wir, nachdem wir die natürliche Gestaltung der 

Varna’s (Kasten) betrachtet, zu den Asrama’s übergehen und zu dem 

Dharma, der mit ihnen zusammenhängt. In einem Wort heilst es: 

„Acärah paramo dharmah‘ — „der Wandel ist der höchste Dharma“. 

Der Acära wird definiert: „Dharmänukülasäriravyaparah“, — „die 

körperlichen Tätigkeiten, die nach dem Dharma zielen“. Der 

Acara spielt die gröfste Rolle in dem Varnä$rama. Der gute Wandel, 

Lebensführung (äcära) ist die Wurzel der Lebensgewohnheiten des 

Alltags, der Hintergrund der guten Sitte in der hohen Gesellschaft. 

Deshalb muls Acära wohl gelernt und wohl ausgeführt werden. Eines 

unser gröfsten Werke des Dharma-$ästra widmet einen Hauptteil diesem 

Acara. Es enthält Lebensregeln für alle Menschenklassen in allen 

Lebenslagen. Jede religiöse Gesellschaft hat ihren eigenen Acara. 

Der Genius der Rsi’s erkannte, dals die Veda’s die allgemeinen wie 

die besonderen Lebenswege für die Menschen zur Erreichung des vier- 

fachen Purusärtha *) (Lebenszweckes) vorzeichnen. Die indische Religion 

vernachlässigt kein Menschenwesen und bietet jedem ihre Hilfe an zur 

Erreichung des höchsten Lebenszieles, um das sich alle Lebenstätigkeit 

im Universum dreht. So mufs jeder nach seiner Emporentwickelung 

zu Ansätzen geistiger Bildung auf Erziehung und Unterricht bedacht 

sein. Jedes junge Glied einer religiösen Gesellschaft muls eine, ge- 

wisse Schulung durchmachen, um einst als vollberechtigtes Mitglied be- 

stehen zu können. Es muls sich die notwendigen weltlichen und über- 

weltlichen Kenntnisse beim nahenden Mannesalter aneignen. Es mus 

Sorge getragen werden, dafs diese Schulung anfängt, sobald es Alter, 

Kräfte und geistige Verfassung erlauben. 

Vererbung spielt, wie schon bemerkt, eine wichtige Rolle in der 

Tauglichkeit für entsprechende Erziehung; SO werden die Kasten von 

Anfang an in Rechnung gestellt. Die Einzelheiten der Erziehung der 
ve schiedenen Klassen werden in verschiedenen Werken geschildert. 

Hier genügt es, zu sagen, wie es das erste Bestreben sein muls, in 

dem Jüngling die Fähigkeit für Acara zu wecken, die Bildung guter 

Gewohnheiten für das Leben. Wie im Militärdienst die Körperfähig- 

keiten diszipliniert werden, so dafs der Mensch gleich einer Maschine 

arbeitet, so wird darauf hingezielt, in dem Beginne der Erziehung 

den Körper so zu stählen, dafs er Beschwerden, Entbehrungen, Selbst“ 
! 

verlengnung, Liebedienst im Geiste des Opfers hinnimmt, % 
BE 
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Auch ein inneres Prinzip der Selbstzucht, die Herrschaft über 

Präna (Atem) setzt hier ein, wie sie im Yoga geschildert ist, Mit der 
Körperzucht gehn Hand in Hand „höfische Sitte‘ (,‚social etiquette‘) 

und moralische Führung. Ehrfurcht vor den Eltern, vor gelehrten 

und geistigen Führern, allgemeine Sympathie, Bereitwilligkeit und 
Achtung im Benehmen gegen alle anderen und in allen Lebenslagen, 

das mufs habituell werden wie die Natur selbst. Diese Lebenszucht, 
wie sie die $ästra’s fordern, würde einem modernen Menschen grau- 

sam erscheinen, wollte man die Gegenmittel aufser acht lassen, die 
gegen Fehlschläge dienen. Acära ist aufs innigste mit dem Dharma 
der Varna’s und Asrama’s verbunden, ja, er wird als der höchste, 

Dharma betrachtet, als Dharma selbst. Einzelheiten bringen wir 

später, Was für den Manı, gilt auch für die Frau. Die Frau, die 

nach europäischer Ansicht in Indien vernachlässigt wird, war es keines 
wegs im alten Indien. Die traditionelle Schulung der Frau in Indien, E 

die Gestalten geschaffen, wie Sita, Damayanti, Savitri, Täramati®), 

übertrifft jede Schilderung. Die heiligsten Ideale waren und sind dar- 
gestellt in Lebensgestalten der Frauen, ungekannt in ihrer Bescheiden- 

heit, ungerühmt in einer Gesellschaft, wo geistige Ideale etwas Ge- 
wöhnliches sind. Die Nebelwolken der abendländischen Zivilisation 
mit ihrem Pomp werden sich zerstreuen und die Klarheit von Rein- 

heit, Heiligkeit, Keuschheit und Frömmigkeit wird wieder herrschen 

in diesem Lande, die Übel verdrängend, die sich eingeschlieben, die 

Übel der selbstischen, tierischen Instinkte, die nichtindischen Nationen 
ihren Stempel aufgedrückt, besonders jenen, die nicht glauben an den 
Acära-Dharma und den Dharma der Frauen, der im nächsten Kapitel 
behandelt wird. ul$ 

Acära für Männer und Frauen wird an erster Stelle in der 
Regierung von Heim und Gesellschaft im Bhärata-Länd Audi) | 
berücksichtigt. & 

Zur Erlangung der Durchgeistigung, durch Ertöten der tierischen 
Instinkte wurde eine lebenslange Disziplin vorgeschrieben. Jede 
Lebensstufe führt einen Schritt näher an das Ziel, Das Leben des 
enthaltsamen Schülers mit all den rigorosen Forderungen - ande 
Körperzucht ist die erste Stufe, Gewohnheiten, in der Jugend an a 
genommen, werden im Leben gehärtet; der bildsame Leib der Jugend 
kann leicht in das Pfichtleben umgeformt werden, selbst unter 
ungünstigen physischen Bedingungen, Der werdende Maun wird mit 
aller notwendigen Kenntnis ausgerüstet und vorbereitet für harte 

Lebensarbeit, um den Fortschritt der Gesellschaft in seinem Lie 
kreise zu fördern. | 

Die nächste Stufe ist die des Hausvaters, des Burgen l 

Indira Gandhi Natiönei 
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Selbstbeherrschung, anf einen Geist, der das Wohl der ganzen Welt 

zn fördern bereit ist, Der Körper muls dienen; die eigene Wohlfahrt 

muls zurückstehen gegenüber der Not anderer. Der Familienvater 

muls täglich ein fünffaches Opfer darbringen, um seinen Anteil für 

alles Leben im Universum beizutragen: für das Leben der Pflanzen, 

der Tiere, der Menschen, der Pitr's (Ahnen) der übermenschlichen 

Welten, der Rsi's als der höheren, lange dauernden, geistigen Menschen, 

- derDeva’salsderselbstleuchtenden, übermenschlichen, 
machtvollen Wesen. 

Alle Klassen der Schöpfung helfen und stützen sich gegenseitig. 

Wie die Devatä’s den Menschen helfen, so können auch die Menschen 

‚den Devata’s nützen °). 

‚Der Familienvater hilft so allen. Eine andere Pflicht ist die 

Fortpflanzung des Stammes. Seine Heirat soll der Verstärkung seiner 

- Klasse durch Fortpflanzen seines Stammes dienen, was besonders stark 

als Ehezweck betont wird. Sehr feierlich geht die Eheschlieisung vor 

“sich; ebenso feierlich ist der Akt der Fortpflanzung, wo jeder Schritt 

eine religiöse Pflicht ist, Es ist ein Akt grolser Verantwortlichkeit, 

wo als das Ziel des Koitus das Erzeugen von geistigen Helden gilt, 

wobei das Sehnen der Eltern nach Heldennachkommenschaft nicht 

nur wertloses Geschwätz ist. Der Hausyater fleht nach Vollbringung 

‚des Sraddhä-Opfers zu den Pitr’s: „Viram me datta pitarah!“* „Einen 

Helden schenkt mir, 0 ihr Ahnen“, 

Das heilst: Schenkt mir einen Sohn, der heroisch seine Pflichten 

‚gegen die Kaste erfüllt, wie es in den Sästra's vorgeschrieben wird, 

Die Rsi’s der Veda’s kannten den Wert der besten Menschenklassen, 

und sie fiehten zu den Deyatä’s: „Mögen wir herrliche Helden unter 

_ uns haben!“ „Suviraso bhavema!“ 

So wird das Leben des Hausvaters bedeutungsvoll für die Er- 

E ‚haltung, den Fortschritt und das Wohl der Welt. Aber das geistige 

Ziel darf nie aufser acht gelassen werden, weder für den einzel: 

noch für die Allgemeinheit. 
| | 

-_ Die nächste Lebensstufe tritt ein, wenn der Hausvater zu schwach 

; ‚wird für die Verantwortlichkeite
n des Lebens, Nun tritt an ihn die 

i 

 Bllicht des Verzichtes. Das Heim wird verlassen, das Weib wird der 

Sorge ‚des Sohnes anvertraut, oder es wandert mit ihrem Gatten, 

‚wenn es genügsam zum geistigen Gange vorbereitet ist. Der Baum 

rd seine Wohnstätte, Pflanzen und Kräuter bilden seine Nahrung 

‚and Kleidung; der Körper verliert an Geltung gegenüber dem geistigen 

Ziel, bis die Bande des Körpers und der Welt gerissen und vergessen 

Sind und er nur mehr in Liebe und Hingabe an das letzte Ziel lebt. 

Das ist die letzte Stufe. Der Gang durch Kama, Artha, DIERE 
Moksa führt zum Ziele, und die Seele wird dem  Höchaten-Se EZ, 

vereint, in ihrem Aufstieg der Welten Wohl dienend . = 1737 
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Es ist eine Tatsache, dafs Nationen, die sich nicht an den 

Varnä$rama halten, im Laufe der Zeit verschwinden. Zügellosigkeit i 

rächt sich immer an der Gesellschaft; Varnä$rama ist ein Heilmittel 
dagegen. Ganze Nationen sind in das Dunkel der letzten Jahr- 
tausende geschwunden, während das indische Volk seit urd 

Zeit sich bis in unsere Tage erhalten hat, eben durch den Ver 

dharma, und sich durch ihn in die Zukunft hinüberretten wird. 7 
Zum Schlufse wollen wir eine Stelle aus der Sambhu-gitä an- 

führen, wo Siva sagt: . e) 

„Meine Prakrti zerfällt in Cetana-(beseelte) und Jada-(unbeseelte) 
Wesen. Der Strom der Cetana-prakrti entspringt aus der ni 
Jada-Form in Gestalt eines Berges. Der Strom ergiefst sich in 7 
sanftem Laufe durch die vier Golfe der Udbhijja-, Svedaja-, Andaja-, 
Jaräyuja-Stufen. Der Strom bleibt geradehin in seinem „Bette. 
durch diese Golfe, und keine Gefahr besteht, ihn in seinem 
Laufe abzudrängen. Wenn der Strom aus den Bergen in die 
Ebene tritt, die die Lebensstufen der Menschen darstellt, verbreitert { 
sich der Strom, der aber jetzt in Gefahr kommt, in Schlünden md 
Abgründen zu versickern, statt in das Meer sich zu ergielsen, das 
Brahman und Mukti darstellt. Die Schlünde und Abgründe he 
sinnbildlichen den Mangel der Vergeistigung, Barbarei und Unt By 
Die Stromufer stellen den Varnä$rama-dharma dar, der zZ 
den Cetana-Strom (Jiva) von dem Abirren in Schlünde und Abgründe Ez 
abhält, andererseits seinen geraden Lauf in das Meer der Mukti 
beschleunigt und regelt. In dieser friedlichen Strömung nun 
die Devatä’s voller Lust; an den Ufern und in ihrer lieblichen U: Si 
gebung sind die Rsi’s in heilige Andacht versunken. Die D 
und Rsi’s erfreuen sich in dem Gedanken der Verg ung d& 
Menschheit. Die Pitr's tragen bei zur Erhaltung und Au jesserung 
der Ufer des Varnä$rama-dharma.. Die Pitr’s werden 
Sati's (treue Frauen) ünd Sadäcärin’s (frommen Brahmanen) 
So fördert die Keuschheit der Frauen und der gute Wandel 
Brabmanen die Pitr's in ihrer Pflichterfüllung. Das Ziel der P % 
ist die Erhaltung der geistigen ae der wichtigsten a8se 3 in allen vierzehn Welten.“ Si g 

per; 
- Centre toräh > 
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Achtzehntes Kapitel. 

DER NARI-DHARMA. 

. Der Frauen-Dharma. 

Im Gesetze des Karman verhalten sich Mann und Weib wie 

Same und Erdreich, Die Karma-mimämsä-Philosophie und das 

Smrti-gästra halten den Tapo- und Yajüa-dharma (Bufse und Opfer) 

für die Grundlage des Dharma für Männer und Frauen; der ‚erste 

gilt für die Frau, der zweite für den Mann: 

_Die Prinzipien für die Frauen sind nun: 

1, Dreifaches Tapas (Bufse und Askese); 

9, Satitva (Keuschheit und Treue); 

3, Asvatantra (Gehorsam und Unterwerfung). 

- Diese bringen uns einen Begriff von den Lebenszielen der Frauen, 

die 80 verschieden von denen der Männer sind, 

Die $ästra’s sagen uns, dafs die erste Schöpfung ein Werk des 

bewulsten Willens war, — mänasi-srsti. Dann kam die Körper- 

schöpfung, noch ohne Geschlechtsunterschied, der Vermehrung der 

Amöben vergleichbar wie bei den Körpern von Spinnen, Heuschrecken, 

Krebsen, die von der Natur ersetzt werden, wenn die Originale ver- 

| loren gingen. Das Geschlecht entwickelte sich später, aber die Ge- 

| schlechter waren noch ungetrennt. Die Wissenschaft nimmt androgynische 

wie hermaphroditische Arten an. Das Ideal wird in dem mannweiblichen 

Siva dargestellt!). Die linke Hälfte des Gottes ist Devi (Göttin). 

Zuletzt wurde aus Fleisch and Knochen des Mannes das Weib gebildet. 

{ Das Weib ist befähigt, den Samen der Fortpflanzung in sich auf- 

zunehmen, gleich der Erde, und so ist auch seine Veranlagung, die 

es befähigt zu Empfängnis, Ernährung und Wachstum des Kindes, 

erst im Mutterschofse, dann an ihrer Brust, bis das Kind sich selbst 

_ son anderer Speise nährt. Die Geschichte des Menschengeschlechtes 

dt eine lange dauernde. Maun und Weib sind die letzten Grade in 

‚der Reihe der leibgeborenen Wesen. Von der niedersten animalischen 

Stufe schreitet das Weib bis zur vollsten Entfaltung der Weiblichkeit, 

Schritt für Sehritt an der Seite des Mannes. | 

Wie der Mann aus früheren männlichen Geburten hervorgeht, 

so das Weib aus weiblichen. Bei ihm herrschen Schwäche, Zartheit, 

Feinheit und Frische des Äufseren vor. Das Fehlen speziell betonter 

sehr auffallend bei Weibchen höherer Tiergattungen 

sich am auffallendsten im Menschen vor. MM 

Das Weib kann sich nicht des natärlichen Schmuckes der. 

edit 

Züge, von Kraft und Stärke, Heroismus, Unabbängigkeitssinn, das sich 

[) 
= we 
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. emphatischen Embleme des Mannes rühmen. Die Mähne des Löwen, 

das Federkleid des Pfauenmännchens, die Stofszähne des Elefanten, 
die Regenbogenfarben am Nacken des Papageienmännchens, Sehnurr- 

bart und Bart des Mannes, alles Zeichen von Herrscherkraft und Selbst- 
bewulstsein, fehlen dem weiblichen Geschlecht. 

Das Weib ist gänzlich auf den Mann angewiesen, es ist untächtig 

zur Unabhängigkeit, ja diese gereicht ihm zum Verderben, So wird 
das Weib, das sich dem Wirken des Sahajakarman überläfst, das sich 

ganz dem Manne weiht, besonders einem Manne, instinktiv zu dem 
Lebensziele geleitet. Die Theorie ist einfach genug. Der Yoga ver- 

kündet die Wirksamkeit beharrlicher Willensanstrengungen ae Mine 
Es verwirklicht einer das, dem er sich ganz hingibt. Nididhyasat 

säksätkärah. Das Weib, das sich voll der Liebe des Mannes weiht, 
wird einmal als Mann geboren. Solange es das nicht erreicht, gibt 

es für es keine Befreiung, da dieses Ziel nur vom Manne erreicht 

werden kann. Tausendmal wird die Frau als Frau geboren, und 

wenn sie einem Manne treu ist, werden dieser Mann und diese Frau 

noch des öfteren als Mann und Frau wiedergeboren. In edelster 

Liebe und selbstlosester Hingabe an einen Mann, das Ideal ihres 
Herzens, wird sie endlich von der Natur zum Manne erhoben, wo sie 
fähig wird, das letzte Ziel der Schöpfung zu erreichen, Bis sie zum 

Mannsein aufsteigt, so lange wird ihr nur Abhyudaya (geistliches Wohl) 
aber nie Nih$reyasa (absolute Befreiung, höchste Seligkeit). Darum 
wird in den Sästra’s der gröfste Wert auf die Keuschheit der Frauen 
gelegt. Keuschheit ist ihr Yogatum. Was der Mann durch den 
Varnäsrama erlangt, wird ihr durch ihre Keuschheit, während sie au 
den Früchten oder ihres Mannes Wirken teilnimmt. Es heifst von 
der Patni (der Gattin): „Patikartrkayajüasya phalabhoktri“, „sie ist die 
Genielserin des Opfers, das ihr Gatte darbringt.“ Aber ohne die 
Tugend der Keuschheit hat sie nicht Anteil an der Frucht des gs 
Wie der Mann den Yajüa (Opfer) vollbringt, so die Frau die Tugend 
der Keuschheit. Tapa-pradhänya (Geist der Askese) herrscht vor im Tu 
Näri-dharma (Dharma der Frauen), Yajüs-pradhänya rn 
Purusa-dharma (Dharma der Männer), 

Die Frage der Keuschheit berührt Wiederverheiratung der Witwer 
Heirat in derselben Sippe (Gotra) oder naher Verwandtschaft, ‚das 
rechte Alter von Gatte und Gattin, Polyandrie und andere Probleme 
Ehe wir ne handeln, wollen wir die Natur der Kenmehli 
untersuchen. ‘ Die kensche Frau kann von mehreren Gesichts JunKk 
betrachtet >> nach ihrer Moral, getrennt von der # orpe chen 
Aktion. Fi 

Die Frau, die ihren Mann als alleinigen in der Welt. betrachte, 
alle anderen Männer wie Frauen ansieht, stellt den höchsten Typ u 

» 

Indira Gamdhi.National 

Contra (or the Ans 



Achtzehntes Kapitel. Der Näri-Dharma. 121 | 

| Ihre Leidenschaften sind dem Manne geweiht, seinem Willen, seinen 

Ansprüchen. Sie hat keinen eigenen Willen, selbst nicht in instinktiven 

Äußerungen; sie existieren nur so weit, als sie sich dem Manne 

untergeben. 

| _ Die zweite Art keuscher Frauen erblickt in älteren Männern den 

Vater, in gleichaltrigen den Bruder, in jüngeren den Sohn. Einer 

nur ist Ehemann, ihr Gatte. 

Die dritte Art keuscher Frauen ist die, die die Leidenschaft für 

andere Männer durch ihre moralische Kraft niederkämpft, um ihrem 

- Gatten treu zu sein. 

Fine vierte Art stellt die Frau dar, die wohl den Körper zügelt, 

aber ihrer Einbildungskraft freien Lauf lälst. 

Die hehrste, die Sati, die sich in der Liebe und Ergebung zu 

- „ihrem Manne ganz vergilst, wird frei von den Banden des Weibtums 

'nsch ihrem Tode; sie wird wiedergeboren als yergeistigter Mann, 

dem die Mukti winkt. 
Die Frau; die sich in äufserster Hingabe lebendig verbrennt, 

mit der Leiche ihres Gatten, geht in die Himmelswelten der keuschen 

Frauen, wo sie sich der Gesellschaft ihres Mannes erfreut, bis sie als 

Mann wiedergeboren wird. Andere Frauen steigen stufenmälsig zu 

höherem Stritva (Frauentum), die nach jedem Tode Syargabhoga 

(Himmelaluft) genielsen. 

Selbstaufopferung in äufserster Form ist eine Möglichkeit, wenn 

sie auch in der Wirklichkeit selten ist. Der Mann hat recht, wenn 

er eine selbstmörderische Praxis wie die der Sati, Witwenverbrennung, 

gesetzlich verbietet, wo Fälle sehr zweifelhafter Natur gegeben sind, 

wenn es auch solche edelster Art gegeben hat und solche jetzt noch 

möglich sind. Ein solcher Fall ereignete sich am Vorabend des Er- 

scheinens des Sati-Akts [der die Witwenverbrennung verbietet], der 

in „Bengal Gazeteer“ ausführlich geschildert wird. Während einige 

mitleidige Missionäre einer jungen Sati zuredeten, abzustehen von dem 

Besteigen des Scheiterhaufens und sie ihr die Todesqual in den 

- Flammen vorstellten, suchte diese dieselben von der Grölse ihres Vor- 

habens zu überzeugen. Sie sagte den Predigern und den Zuschauern, 

wie sie sich ihres Tuns vollbewulst wäre, wie Körperqualen ihr 

nichts bedeuteten, Darauf hielt sie ihre Finger über eine lohende 

Flamme so lange, dafs sie bis zu den Knochen verbrannten. Während- 

dessen frug sie heiteren Angesichtes die erstaunten Zuschauer, ob sie 

aun noch zweifelten an der Festigkeit ihres Opferentschlusses®).. 

- Der Mann ist nur Samenbringer. Der gröfste Teil bei der Fort- 

pflanzung entfällt auf die Mutter. Die Mutter gibt dem Kinde den 
Körper und 'ernährt ihn von ihrer Milch nach der Geburt. Ihre 

Triebe und Neigungen vererben sich in körperlicher und moralischer I 

L 
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Beziehung auf das Kind. Deshalb sollte auf die Reinheit der Mutter 
grofser Wert gelegt werden, weil das Kind mit deren Innen- und 
Aufsenleben so eng verwachsen. Wird ihre Reinheit befleckt, wird 
des Kindes einstige Vergeistigung im Keime erstickt, Indien hält fest 

an diesem Punkte, des Weibes Reinheit zu schützen und vor bösen 

Zufällen zu bewahren, Wenn die westlichen Nationen Indiens Ver- 
geistigung höher einschätzen lernen, werden sie ihm auch hierin folgen. 

Diese grofsen Prinzipien liegen zugrunde, wenn die Wieder- 
verheiratung der Frau unter den hohen Kasten Indiens verboten ist. 
Da asketisch-strenge Reinheit als Ausdruck der Vergeistigung de 

Weibes gefordert wird, so verbieten die Sästra’s die ei 
der Frau, aber nur den höchst fortgeschrittenen Kasten. Wo schlimme 

Gewohnheiten und Laster überhandnehmen, können 

Heilmittel angewandt werden, wie Wiederverheiratung der Frau und 

Waisenhäuser. Aber wo Vergeistigung eine nationale Tat, ein 
nationales Ziel ist, dort kann erzwungenes Asketentum nicht anders 

als heilsam wirken, als Vorbeugungsmittel gegen das Schlechte. Wenn 

die Keuschheit im Weibe stark ist, können Fragen, wie Wiederve- 

heiratung, überhaupt nicht auftauchen. 

Den in nahe Bilutsverwandtschaft Heiratenden kann man dem ver- 

gleichen, der sich mit seinem eigenen Blute nährt. Frühes Aussterben 
des Geschlechtes ist die Folge. Vereinigung fremder Sippen trägt frische 
Lebensenergien in die Nachkommenschaft. Die Erfahrung hat denen 
recht gegeben, die gewissen nahen Verwandtschaftsgraden die Ehe 
untersagt haben. Die nächste Forderung betreffis Nachkommenscha 

ist die, dafs der Mann älter sein soll als die Frau. Es wurde be- 

obachtet, dafs ein älterer Mann mit seiner viel jüngeren Frau häufig 
einen Sohn zeugt, Das Verhältnis von Same und Erdreich kann hier 

auch herangezogen werden. Das Erdreich muls frisch sein, während 

der Same voll ausgereift sein sol. Gesunde, selbständige Kinder, 
stetigen Geistes, können nur erhofft werden als Frucht wahrhaft mo- 
ralisch hoher Geistessaat, wie man sie erwarten kann in dem aus- 
gereiften, ungeschwächten, selbstbeherrschten Mann, in dem, der das 
Brahmäcärya-Leben in seiner Höhe erreicht hat. Dies lenkt nun 
über auf die Frage von der Gleichheit der Geschlechter. In Indien 
wird die Frau unfähig zur Unabhängigkeit gehalten: ‚‚Na strI svatan- 
tryam arhati*‘ — „die Frau ist nicht fähig der Selbstbestimmung*‘®). Die 
Sästra’s setzen die Geschlechter nie gleich. Es ist gegen die Natur, 
das schwache Geschlecht für stärker oder gteich stark zu halten wie 

das männliche, Der Versuch, die Frau dem Manne gleichzu 
wird zu unnatürlichen Folgen führen. Der Männer Reiche übe 
dauerten die Jahrhunderte, Frauenreiche sind Märchen oder Einteg 
gebilde. ZART 
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Eine Nation, die die Frau überschätzt, unterliegt zwei Gefahren. 

Die Nachkommenschaft wird sich hauptsächlich auf Mädchen erstrecken, 

und Kindersterblichkeit wird zunehmen. Die letzte Folge wird das 

"Erlöschen der Rasse und der Nation sein. Noch eine Bemerkung. 

Der Mann, der zu sehr den Weibern ergeben war, wird zur Strafe 

als Weib wiedergeboren. Dieses Weib wird nun eine Brahmavädini 

(Brahmaweise), vorausgesetzt, dafs sie tugendkeusch war wie ein 

treues Weib. 

Als Hauptprinzip gilt, dafs der Aufstieg des Dharma von dem 

des Sattva abhängt. Im Sattva werden Mann und Weib durch den 

rechten Acära geformt. Dazu ist eine dreifache Läuterung erfordert, 

Adhibhüta-$uddhi, Adhidaiva-$uddhi, Adhyätma-$uddhi, die auf den 

Pitr’s, Deva’s, Rsi’s ruht. Nur die Erhaltung der Rasse liegt in den 

Händen der Pitr’s. Satitva (Keuschheit) ist das beste Mittel, das Ge- 

setz der Pitr’s in der Fortpflanzung zu erfüllen. Die Unkeuschheit 

der Frau verdirbt des Mannes Samen und die Hilfe der Pitr’s. Die Folge 

ist Verderbnis der Nachkommenschaft und das Aussterben des reinen 

Typs. Die Pitr’s greifen nur da ein, wo Reinheit von Mann und 

Weib als Folge ihrer Tugend bestehen. 

Alles in allem ist das Idealweib Indiens „die Hälfte des Mannes, 

die treue Gefährtin ihres Gatten in dieser und der anderen Welt, es 

ist für ihn eine Quelle von Dharma, Wohl, Glück und Erlösung“. 

Der. Näri-dharma ist eine wesentliche Stütze des Varnäsrama-dharma, 

dagegen ist der Förderer einer vergeistigten Menschenrasse 

“aa bewahrt sie vor dem Aussterben. 

Neunzehntes Kapitel er 

DIE MURTI-PUJA. 

Die Bilderverehrung. 

Jetzt kommen wir zu einem anderen Dharma, dem der Mürti-püja, 

der in enger Verbindung steht mit Karman, Upäsanä, Jüäna, Mukti. 

Der Hauptpunkt in der Yajia-Praxis (Opfer) der sogenannten Bilder- 

verehrung ist Bhäva. Dieser letzte Begriff mufs erst klargelegt 

werden, ehe man in philosophische Untersuchungen eintritt. Bhäva 

bedentet „werdend, seiend“. Es ee 
den“ und „Sein“. Darin liegt das Geheimnis von Bhäva, wie es in der. 

EEE ne er ca Fr 
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Bhävana hat dieselbe Bedeutung, aber in erweitertem Sinn. Das 

Wort hat kausativen Sinn, nämlich: „veranlassend zu sein“. Eine 
tiefe Meinung, fast von schöpferischer Kraft, liegt in diesem Worte. 

In den Pürva- und Madhya-mimämsä-darsana’s hat es .die Bedeutung 
von „schaffend, veranlassend zu sein“. Selbst Sat, Cit, Ananda des 
Base ist nur Bhäva. 

Schöpfung, Erhaltung, Zerstörung entfallen auf die drei Guya's, 

auf Sattva, Rajas, Tamas. Ihre Objektivität entfällt auf Bhärva. 
Sie gehören zu den Urelementen in den Begriffen von Sat, Cit, 

Ananda. Im Zustande der Mukti werdeu die drei Guna’s in die 
Mülaprakrti, in die Urmaterie, versenkt. Die Mülaprakrti erlischt in 
denselben im Gleichgewicht ruhenden Bhäva’s. Deshalb wird Bhäva 

anfgefalst als das Wesensprinzip in Verbindung mit Mukti. Was der 
Hindu nun in der Verehrung der Bilder tut, ist nichts anderes, als 

dafs er sich des Bhäva bedient, mit Hilfe der materiellen Bilder. Er * 
mag wohl anfangen mit der rein äufserlichen Verehrung des Bildes, 

Aber sobald er erkennt, dafs das Prinzip des Bhäva dieser Verehrung 
zugrunde liegt, betrachtet er in dem Bilde das Ideal, und mit dem 

gegenseitigen Einflufs des Bhäva auf das Bild und des Bildes auf 
Bhäya gewinnt das Ideal seiner Liebe Gestalt und Stärke, Dies heißt 

vaidhi Bhakti, der niederste Grad der Liebe zu Gott, für den Beginner 

geeignet. Wenn seine Liebe zum Ideal hinansteigt, gehört‘ Ei Ai 

zweiten Grad an, der rägätmikä Bhakti. Die Hindu’s fahren ‚fort | 
der Verehrung der Bilder und Statuen, die von anderen als rein ma 
Dinge genommen werden. Aber nach dem Höhersteigen wird der ideale 
Wille erstarken, wobei das materielle Objekt nur mehr gelegentlich 
mitspielt. Das Bild ist ein mystisches Heiligtum, wie andere Dinge 
auch, die im sechsten Kapitel aufgezählt wurden, und deren es sechzehn 
gibt. Wie die Milch der Kuh, aus dem ganzen Körper strömend, durch 
die Zitzen gewonnen wird, so wird der allgegenwärtige Brahman durch 
diese sechzehn mystischen Heiligtümer realisiert. Im fünften, sechsten, 
zehnten Kapitel wurde erklärt, wie das Bild eigentlich ein Pitha ih 
von dem aus geistige Kräfte auf den Suchenden entströmen?). * 
* Eine weitläufigere Erklärung wäre wohl möglich, ist aber kaum 
notwendig, wenn die Ideen über Bhäva und Bhävana richtig verstanden 
werden. 

Bilderverehrung, gewöhnlich als Götzendienst von gegnerischen 
Kritikern genommen, bleibt so lange unverständlich, bis die peycho- 
logischen und philosophischen Anschauungen darüber richtig er ist 
werden. Nicht die grobmateriellen Gegenstände werden verehrt; se ar 
helfen nur zur Gestaltung der mystischen Heiligtümer- ( (Pitha). „Die 

Bilder sind nur eine Art der sechzehn Gegenstände, die im; Mauira- 
yoga erwähnt werden. Die ne betrachten Bilder und -Feii „ae 
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als dasselbe. Sie bleiben bei der Aufsenansicht stehen, ohne die geistige 
' zu betrachten. 

Der denkende Geist nimmt ohne viel Anstrengung das tiefe, ver- 

ständnisinnige Gefühl wahr, das der Bilderverehrung zugrunde liegt. 

Man erinnere sich nur, wie Statuen, Embleme und Bildnisse grofser 

Menschen in Ehren gehalten, wie sie mit Blumen und Zeichen geschmückt 

werden. Eine Verunehrung derselben wird fast als Sakrileg angesehn. 

Der religiöse Denker Indiens hat diese Äufserungen klar erkannt und 

gewürdigt, sie auf eine Linie geführt, wo sie dem frommen Anfänger 

zum Nutzen gereichen. Die Marienverehrung der Christen ist dem 

Hinduglauben durchaus nichts Seltsames und Befremdendes. Der 

Bilderkultus der Jaina’s und Buddhisten wird von dem Hindu richtig 

gewertet. Auch die Mohammedaner haben ihre Mukbara’s, ihre heiligen 

Die Bilderverehrung bewegt sich in dreifacher Bahn: in Dhyäna 

(Betrachtung), Stuti (Lobgesang) und Japa („constant thinking“, stetiges 

Sinnen; richtiger Beten). Dhyäna hat ein Rüpa (äufsere Form) als 

Basis, Stuti geht auf die Attribute, Japa auf den Namen Gottes, der 

dem Schüler vom Guru (Lehrer) mitgeteilt wurde. Dhyäna, Stuti, 

 Japa gehen zuletzt in eines über, in den Samädhi (Versenkung), der 

endgültig zu Mukti (Erlösung) wird. Die Philosophie des Japa wird 

in den Tantra’s dargelegt; in der Sakti-gitä findet sich über Japa ein 

besonderes Kapitel. Wir geben dem Leser eine kleine Übersetzung 

ans der Sakti-gitä, über Dhyäna und Stuti handelnd, wo die Gottheit 

als allmächtige Mutter besungen wird. Sie lautet: 

Vor der Götter Augen hob sich, aus des Dunkels schwerem Kranz 

auf in wunderbarem Leuchten höhenwärts ein Sphärenglanz,. 

Millionen Sonnen löschend, hob sich aus der goldnen Flut 

eine Göttermaid, viellieblich wie ein sechzehnjährig Blut. 

Schön zu schauen, wie noch niemals je ein Auge Schönres sah, 

Ambikä die Göttermaid war, die der Götter Aug’ war nal, 

mit vier Armen, steingeschmückten, die da Schling’ und Schlegel falsten, 

Sicherheit und Huld für alle, die in ihrem Dienst nicht rasten. 
Auf des Höchsten Nabellotus, dessen Form sie Siva heifsen 

thronte sie, die Welten in das Dasein, in das Nichts läfst kreisen. 

Deva’s, Rsi’s, Pitr’s beugten sich als Stützen unters Lager, 

auf dem hingestreckt lag $iva, er der Götter Schlachtenwager. 

Auf dem Antlitz lag der Göttin ernstgestimmt ein süfses Lächeln, 
vor dem Welten schauernd beben, wie im Wind die Palmen fächeln, , _ 

Schweigsam thront sie, nur sie hauchet hin den heil’gen Laut des Om) 

der die weiten Welten wandelt um in einen grolsen Dom. FE 
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Jenseits aller Schöpfungskräfte ist sie doch in allen Wesen, 
ihre Hulden mild zu schenken denen, die sie hat erlesen. 5 
Sein, Geist, Wonne ist ihr Wesen, Eines ohne Zweites seiend, 
ond doch Zweiheit, jedem Dasein höchste Seligkeit verleihend, 
Vor dem Brahma-Selbst die Götter nicht die Augen konnten wenden, 

nun sie nahten sich, die Hohe grüfsend, mit erhobnen Händen: 

Siva-Göttin, Trösterin milde 
allen, die dir Ehre erweisen, 
deren Wesen kein Geist kann umfassen, ; 

Worte nicht mögen dich würdig zu preisen. 

Doch unsrer Seelen machtschwellendes Sehnen, 

will in Worten dein Wesen aussprechen, 

unergründlich und unermefßslich, 

habe Mitleid mit unseren Schwächen. 

Du nur kannst uns Verzeihen gewähren, R 

Groise Mutter, du Brahman-Hohe, 

dich wir grüfsen, deren Erbarmen 

uns umlodert wie Lichteslohe, 

Höher du thronst als der Allerhöchste, 

Selbst du, der Weltprinzipien Verächter; 
Einheit von Geist und von Sein du; doch Zweiheit 

in dem Vereinen beider Geschlechter. 

Anfangslos ewige Schöpfungen rollen 
ins Dasein, du bist ihr mächtiger Rufer; 
Schönheit und Liebe drin jubeln und ebben ü 
jauchzend an ewiger Freude Ufer. B. 

Du öffnest dein Aug’, und in buntem Wirbel 

tanzen vorüber die Weltengebilde, 
ein Spiel des Ew’gen, sie kommen und gehen 
in zahllosen Reihen, o Mutter, du Milde! x 

Dein Schöpferspiel rufet die Welten ins Dasein, 
schleudert sie wieder in Nichts und Verderben, 
dich wir verehren, allmögende Herrin, 
Ein Augenblick — Welten werden und sterben. 

Formlos du stehest a der Formen, 
jenseits der Sinne und Sinnesgestalten 
Eines du bist und ohne Zweites, - Re 
alldurchdringend, dich zu entfalten: \ rin 2 

° 
.- 
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Zeigst du dich, Mutter, in Form und Gestalten 

deinen Verehrern in nachsichtiger Milde, 
ihnen das höchste Gut zu verleihen, | 

du Dreischöpfungsweisen-Gebilde, 

Keine Grenze ist deiner Hulden, 
da du schaust auf das Nichtverstehen 

deiner Verehrer, der sinnbetörten, 

die dein wahres Wesen nicht sehen, 

Mit Gnadenblicken gewährest du ihnen 

deinen Anblick, du Gnadensonne, 
hüllend dich in Gestalten und Formen, 

ihnen bringend Seligkeitswonne. 

Nicht wir Götter und nicht die Dämonen, 

nicht die Menschen dein Wesen erkennen, 

Meer der Gnade, du Allerhöchste, 
Dreiguna-Form wir in Ehrfurcht dich nennen. 

Gnadenmeer du, deine Verehrer, 
von des Unwissens Mächten getrieben, 

irren zweifelnd herum um dein Wesen; 

wer auch hätt’ es je würdig beschrieben! 

Doch weigerst du ihnen nicht deine Nähe, 

deren Strahlen die Armen erwärmen, 

wenn sie um deine Lotusfülse 

trunken in Liebe wie Bienen schwärmen. 

Die dich verehren als Visnu und Gauri, 

Sürya, Dhisa, Siva, die Götter, 
in dem Kampfe der Himmel und Höllen 
bist du uns nahe als mächtigster Retter. 

Unsere Schwäche mit Stärke umhüllend, 
zwingest du nieder die Götterverächter, 

bannest aus siegreichen Himmelswelten 

finstrer Dämonen Verzweiflungsgelächter. 

Wenn der Dharma des Rechts und der Tugend 

wankt und berstet in Schutt und in Trümmer, 

führst du die Guten, zermalmst du die Bösen, 

läfst Tugend erstehen dein Gnadenschimmer. 

Wenn Nationen dem Abgrund zu taumeln 

steigst du vom Himmel, führergewaltig im 

im Volk, auf dem Schlachtfeld, in Todesgrauen, TI 

als einer der Fünfgottzahl, visnugestaltig. in 
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aus den Sävitri-Versen du schüttest_ Be! = | 

‚ Mächte und Kräfte in Opfer und Reden. N Ti 
noir 
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Deinen Getreuen du gibst das Verstehen, 
dafs sie als Brahmaform dich erkennen, ' ! 
dafs sie als I$vara rühmend dich preisen, 
dafs sie als Viräj dich nennen: 

Sie die in Glaube und Liebe dir dienend, 
selbstlos und wunschlos in dich sich versenken, 
sinnend des Wortes: „Tat tvam asi“, das a. 
letztes Ziel ist in allem Gedenken. 

Herrin, du Brücke der Mantra’s und Sprüche, * 
du der Schöpfung, der Veda’s Quelle, 7 
du des heiligen Om-Lauts Tönen, “ er 
dich wir grüfsen, o Gnadenhelle, R 

Du beschirmest das heilige Wissen are! 

durch die Rsi’s; des Karman Walten Bag EN f 
durch uns, die Götter: die sterblichen Welten“ 

läfst du durch die Pitp’s gestalten. 7 ® 

Du bist das Sein, das noch nicht sich entfaltet, . IT; 
du bist Nichtwissen, die Jiva’s betörend, | 5 
du bist das Sein, tausendformengestaltig, RER: 
du bist Wissen, Kaivalya gewährend. ER 

Du bist Tariya, das Höchstexitiren, .. 
Brahman-Selbst wir dich, Hehre, heilsen, \ 
Srähä-, Svadhä-, Vasat-Form du, 

Göttermutter, wir alle dich preisen. 

Jeder Weltenkalpa dich siehet 

B 

als Sarasvati, schirmend das Wissen, R Sr 

kündend die Veda’s den heiligen Bis, —— 

die sich dir weihen geistesbeflissen. 

Aus des Gäyatri-Verses Schächten er 
zwingst du die Mantra’s hinein in die Veden, 

Deinen Bekennern gibst Heil du und £ Segen. 
hier und dort drüben, nach Sehnen ı BR Re 
die du 'verleihest das heilige Wissen, z 
Göttermutter, wir alle dich En 
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Zwanzigstes Kapitel. 

DER MAHAYAJNA. 
Das Grossopfer. 

® . 

. Yajia ist ein grofser Begriff im Hinduismus, der in Wirklichkeit 

fast dem Dharma gleichgesetzt wird. Praktisch ist der Yajüa eine rituale 

" Handlung, die auf der dreifachen Läuterung gründet und auf sie zielt, 

der von Adhibhüta, Adbidaiva, Adhyätma. In dem Veda-yajüa geht 

die Reinigung auf Dravya, Kriya und Mantra (Ding, Tat, Spruch), 

Die Reinigung von Dravya geht auf Adhibbüta, von Kriyä auf 

Adhidaiva, von: Mantra auf Adhyätma. Dravya umschlielst die 
materiellen Dinge wie die Milch der Kub, Gbi, die Herrichtung eines 

_ heiligen Ortes oder Schreines, das Aufstellen des Mandapa („sanetum“, 

h Tempel), das Herrichten des Feuers zur Opferzeremonie und der 

anderen Gegenstände, die zur Opferfeier gehören. Sind diese in vor- 

Er geschriebener Ordnung, dann ist die Adhibhüta-Reinigung gesichert, 

Die Adhidaiva-Reinigung findet statt, wo der Präna auftritt und 

demzufolge ein Pitha entsteht, wo nach den Vorschriften des Karma- 

kända der Veda’s oder Tantra’s gehandelt wird. Die weihevolle 

Rezitation der vorgeschriebenen Mantra’s stellt die Verbindung mit 

e den Deva’s und Jenseitswelten her, die durch die Adhyätma-Reinigung 

it wird. 

u 
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u Der Unterschied zwischen Yajüa im allgemeinen und Mahäyajüa 

im besonderen ist folgender: Karman für den einzelnen ist Yajüa, 

dessen Früchte auch dem einzelnen zugute kommen, seinem persön- 

lichen Interesse. Der Mahäyajüs (das Grofsopfer) ist eine allgemeine 

Opferhandlung, die wohl ein einzelner darbringt für sein Wohl, dar- 

an aber alle Weltwesen teilnehmen läfst, von dem allerniedersten 

Sein bis zum höchstentwiekelten Wesen, das vollkommene Vergeistigung 

erreicht bat 

Die Sästra’s nennen fünf Grade, die fünf Mahäyajüa’s genannt, 

die für jeden Hausvater verpflichtend sind. Nach all seinen Kräften 

dieser zum Wohle aller Wesen dieser fünf Grade beizutragen. 

Er hat sich mit den Überresten zu begnügen, wie es sich ergibt aus 

der Natur der Dinge, die er darbringt. Die fünf Grade sind: 

“ 

1. Brahma-yajaa; 

2. Deva-yajäa; 
‚8. Pitr-yajüa; | ir 
* Bhuta-yajüa; | ir 
5. Nr-yajüa, Li. 2 1 

Halle der Religionen 1. 3 - 71 
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Diese fünf Mahäyajüa’s sind spezielle Dharma’s der Hindu’s, die 
besonders zum Pflichtkreise des Grhastha (Hausvater) gehören. 

Wir erklären nun ihr Wesen, um.zu zeigen, wie wichtig sie sind, 
für den Opferer wie für alle Wesen. -Nichts könnte hochherziger, 
allumfassender, heiliger, geistiger, segenvoller sein als dies innerste 
Wesen der Schönbeit der Religion, das den Denker dahin bringen 
soll, diesen Ideen im täglichen Leben Gestalt zu geben. 

Der Brahma-yajüa. — Erkenntnis ist das Fundament, auf dem 
die Existenz des Universum, die Mukti (Erlösung) des Jiva beruht, In | 
Erkenntnis ankert Wohl und Wehe und Dauer und Glück der Welten, 
Jedes Menschenwesen, das die Herrlichkeiten der Welt geniefst, ist 
ihr zu Dauk verpflichtet. Erkenntnis schulden wir als erste Pflicht 
allen Wesen, auch das Opfer in Form der Erkenntnis, in welcher 
Gestalt die Wesen auch existieren mögen: Erkenntnis enthalten die 
Veda’s und Sästra’s. Erkenntnis ist die Sphäre der Heiligen, Un- 
sterblichen, der Rsi’s. Sie leben von’ Erkenntnis; das ist die Speise, 
die der Hausvater ihnen anbieten kann. Wer zu dem Zwecke, die 
Rsi’s zu erfreuen, nach Erkenntnis strebt, aus keinem anderen Grunde, 
als Erkenntnis zu erlangen und sich zu vervollkommnen, der ist fähig, ein 
Brahma-yajüa darzubringen. Durch diese grofse Opferfeier werden 
die Rsi’s erfreut, die dafür die Erkenntnis in die Menschenwelt tr gen 
und verbreiten. Der Maharsi Pataäjali sagt: „Brähmauena er 
vedo’dhyetavyah“. „Von dem Brahmanen ist der Veda selbstlos zu studieren“, = A 

Niskama oder begierdelose Vollbringung der heiligen Handlung 
‚ist die heiligste und würdigste, Des Hausvaters Darbringung des 
Brahma-Opfers in begierdelosem Geist ist seine erste und heiligste 
Pflicht. Das Brahma-Opfer ist die Durchforschung und die Erlangung 
aller Arten von Erkenntnis des Brahman, der Veda’s und Sästra’s, ie 
heilige Erkenntnis, die Quelle aller Macht, ganz Segen, ganz Heil 
ganz Unsterblichkeit, mit einem Worte Mukti [Erlösung]. r 

Deva-yajüa. — Die Verse der Bhagavad-girä über die Schöpfung der Yajüa's, zugleich mit den übrigen Kreaturen sind bekannt ?). na 
Jede dualistische Beziehung ist konditionell, „Nimm and gib“ ist ein Gesetz der Dualität, Abhängigkeit von materiellen Opfergaben 

herrscht überall in der physischen wie geistigen Welt. Die Devas _ i 
existieren und taten nicht durch ihr eigenes Karman, ihre eigene 
Kraft und Stütze, sondern auch durch die Hilfedarreiehung der bewulsten | 
Menschen für ihre Wohlfahrt, von dem Zentrum, dem Mrtyu-loka [der | sterblichen Welt] aus. Die Zielrichtungen der natürlichen Erfolge sind allerdings verschieden. Nehmen wir Planzensein und Menschei 
leben. Sie sind sich gegenteilig zum Wohl, Ebenso tragen zum 
beiderseitigen Wohl und Glück Deva’s und Menschen bei. Dauf 

v ii | 
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Feuer werden die Opfergaben von der sterblichen Welt zu den Deva’s 

in die Himmelswelten gesandt. Feuer ist das grolse physisch-geistige 

Mittel, den Deva’s Opfer darzubringen, eine Tatsache die oft er- 

wähnt wird. 
„Agnau prästäbutih samyag ädityam upatisthate 

Adityäj jäyate vrstir vrster annam tatah prajäh?),‘* 

Die Deva’s zu speisen, sie zu erfreuen ohne selbstische Wünsche 

ist Pflicht im Darbringen des Deva-Opfers, das in das Feuer hinein 

geopfert wird. Die Deva’s zu erfreuen durch eine ganz besondere 

 Opferfeier, zum Wohle der Gesamtmenschheit, das ist ohne Zweifel 

ein Mahäyajüa [ein Grofsopfer]. Die Deva’s sind die Kraftträger in 

dem Anordnen des Karman, in der Kette der Entwickelung, der 

Wiedergeburt und der Reinkarnation, sowie im Gewähren des Bhoga 

(Genusses der Realisationsfrüchte), die dem Karman des einzelnen 

Wesens entsprechen. 

Mi  Pitr-yajüa. — In der Leitung des Brahmända (Universum) gibt es 

 yerschiedene Wirkungsfelder für Rsi's, Deva’s, Pitr’s, äbnlich wie in 

irdischen Reichen. Die Pitr’s bilden und erhalten den Sthüla-$arira, 

den grobmateriellen Körper; sie führen ibn zur Tauglichkeit für 

höheres Ansteigen auf der Stufe der Menschheit, Daher ist unsere 

Schuld den Pitr’s gegenüber grols, und wir müssen uns diese Pitr’s 

günstig gesinnt erhalten. Der Pitr-loka (Abnenwelt) ist das Binde- 

glied zwischen Menschlichkeit und Geistigkeit, Wenn die Pitr's durch 

‘des Hausvaters tägliche Pflicht erfreut werden, tragen sie bei zum 

Wohle der ganzem Menschheit; die Rasse, die unter ihrem Schutz 

steht, wird vor dem Untergang bewahrt. Diese Opferfeier heifst 

Pitr-yajüa [Ahnenopfer], das zum Mahayajıa wird, wenn es für die 

‚Allgemeinheit dargebracht wird. 5, 

 Bhüta-yajüa, — Eine uns näherstehende Schutzangelegenheit liegt 

in dem Bhüta-yajüa. Unsere Leiber und deren Erhaltung, unsere 

Lebensnotwendigkeiten und Lebensannehmlichkeiten hängen von dem 

Gebrauche der Dinge ab, deren wir von den niedersten bis zu den 

je höchsten bedürfen. Tote und lebende Materie aller Formen und 

Grade tragen zu unserem Wohle bei, wie Essen und Trinken usw, 

Der Lebewesen Tribut an uns liegt in vollständiger Aufopferung, für 

die wir Vergeltung leisten müssen. Durch unsere Handlungen allein 

könnten wir diesen Wesen nicht entsprechend vergelten. Deshalb 

weihen wir unsere Handlungen den Devatä’s, die die Lenker der 

Gruppenseelen der Bhüta’s [materielle Dinge und Wesen] sind. _ Das 

ist der Bhüta-yajia [materielles Opfer]. das zum Mahäyajüa wird, 

wenn es der Allgemeinheit durch die Devatä’s geweiht wird. m 
-. 
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Nr-yajüa, — Zuletzt kommen wir zu dem Nr-yajüa. Jeder die, 

steht in der Schuld seiner Mitmenschen. Eltern und Verwan 
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Städter und Landleute, Nachbarn und Glaubensbrüder, die wohlgesinnten 
Menschen, alle helfen sie zusanımen, die Segenfülle von Glück, Freude, 
Mitgefühl und Mithilfe zusammen zu tragen, deren wir uns bedienen 
können. Ein tägliches regelmäfsiges Mithelfen zum Wohle dieser 
Menschen ist Pflicht, Der ganzen grofsen Menschenrasse als er 
können wir das nicht vergelten; aber wir können es. insoweit, als 
wir diese Dankbarkeit auf den Gast übertragen. Der Atithi oder Gast 
ist dem -Hausvater wie ein Gott, selbst wenn er von niederster Kas 
ja ein „Out-caste“, ein Ausgestolsener ist®). Ein Gast ist der, der h 
vor der Mahlzeit in ein’Haus kommt, von welcher Kaste, Nationalität je 
und Religion er auch immer sein mag.‘ Wenn wir den Opfergeist 
besitzen, der zuerst den Gast befriedigt und mit den Speiseresten u — 
frieden siud, die er übriggelassen, bringen wir ein wahres Opfer dar, 
unsere Speise wird zur Opferspeise. Es ist. ein heiliger Opferanteil, 
den wir ohne Opferfeier geniefsen. Diese gewöhnlich gegebene Er- 
klärung von der Notwendigkeit dieser fünf Mahäyajüa’s oder Gr» 
opfer, ist die Entsühnung für die fünf zerstörenden Lebensprozese, 
die auf Kosten des Lebens anderer gehen, r 

„Jivo jivasya jivanam“. „Der Jiva [Lebewesen] ist des JivaLeben.* 
Fünf Arten von Lebenszerstörung gibt es, die unser Leben erhalten 

Das ist ein Zweck, aber nicht der ganze, der als ein ganz allgemeiner 
sich darstellt. Der Hindu-Dharma nimmt den Atman, das Selbst, : 
alle Wesen durchdringend an, Jedes Wesen, Mensch und Tier, D 
und Pflanze, selbst materielle Dinge und geheime Kräfte, sie alle sind 
Phasen unseres Selbst, und was wir als Einzelwesen tun, dien ‚dem 
Gesamtwoble, Dies grofse Lebensideal zu verwirklichen, Pu =. 
die großsen Opfer, die Mabäyajüa’s dienen. Der Hindu darf die Ver u 
treter anderer Religionen, Rassen und Kasten nicht hassen. Dieser 
Hafs wird von den Sästra’s verdammt. Ein freizügiges, umfassendes, si dankbares Herz mufs sich unter Führung und Leitung der Sästras 
entwickeln, dessen Ausdruck die fünf großsen Opfer sein sollen, 
Symbole des universalen Versöhnungsgeistes in der Hindu-Beligion. 

„Dharmam yo bädhate dharmo, na sa dharmah kudharma tat, 
avirodbi tu yo dharmah sa dharma iti niscitam,‘* 2 A Also sagt der großse Rsi Yäjıavalkya: „Der Dharma, der einen 

anderen Dharma beeinträchtigt, der ist kein Dharma, er ist schlechter 
Dbarma; der nicht widerstreitende Dharma, der ist Dharma; also ist bestimmt.“ ’ Tl 
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'Einundzwanzigstes Kapitel. 

DIE MUKTI. 
e Die Erlösung. 

Das Endziel der Religion ist die Erlösung, wie von den Hindu-Lehrern 

verkündet worden ist. Die Literatur über Erlösung in Indien ist ungeheuer 

| grofs. Es gibt 1180 Upanisad's, sieben Philosophiesysteme, eine Reihe 

$ästra’s nach den Veda-Lehren, die alle den Suchenden zu der Mukti 

| hinleiten sollen. Eine kurze Erläuterung ihres Wesens soll hier gegeben 

werden. Sie ist die letzte Wahrheit des Karman-Gesetzes, das letzte 

Ziel der Upäsan& [Verehrung], von Yoga und Bhakti [Hingabe und 

Liebe zu Gott], das letzte Objekt des Jüäna-kända der Veda’s [Veda- 

Wissen]. Ein kurzer Abrifs wird dem Schüler den Pfad zu ihrem 

Verständnis ebnen. | 

Das’ Sein der Einzelseele wurde erklärt als das Schürzen des 

Enotens des Bewufsten mit dem Unbewulsten (Cijjadagranthi), Es ist 

| eine Folge der Avidya (Nicht-Erkenntnis). Mit Hilfe der Vidyä (Er- 

kenntnis) kann der Jiva durch eigene Kraft zur Erlösung gelangen. 

Nach dem Karman, als Sahaja-Aisa-Jaiva-karman, ist die Mukti dem- 

entsprechend dreifach. 

Der Mensch, mit freiem Willen begabt, kann böse wie auch gute 

Taten vollbringen. Päpa und Punya, Verdienst und Schuld, Lohn 

und Strafe, liegen in seiner Macht. Wenn er diese Ziele erreicht, 

erweitert er sein Wachstum in die Geistigkeit; er steigt von einer 

der sieben Welten zur andern bis zur höchsten empor, wo er als 

hehrster Maharsi und Mabätman [Grofs-Rsi, Grofßs-Selbst] weilt und 

sich nach eigenem Willen Erlösung verschaffen kann, im Durchschreiten 

des Sürya-mandala (Sonnensphäre). Die Beschreibung dieser Suklagati 

(weilser Pfad) wird in der Bhagavadgitä gegeben‘). 

Die Hauptursachen zur Erreichung der Mukti sind Jaiva-karman 

(individuelles Karman) und Ätma-jüäna (Erkenntnis des Selbst), die in 

der siebten Welt erlangt werden. 

Die nächste Art der Mukti liegt in Aisa-karman [göttliches]. Der 

Mann, der heilig werden und höhere Kräfte erlangen will, gelangt zum 

Devatä-Zustand [Gottheit] durch die Kraft des Aiga-karman, das dem 

Jiva der Götter Hilfe gewährt. So erreicht der Jiva stufenweise den 

Rang des Indra, von dem er, seine Pflichten getreu erfüllend, nicht 

mehr zurückgleitet. Er steigt noch höher zur Würde des Brabman, 

Visgu und $iva, je nach dem Vorberrschen von Sattva, Rajas, Tamas. 
Er wird eins mit ihnen. Eine Rückkehr in den Kreislauf von auf 

und ab gibt es jetzt nicht mehr. Das ist fast Mukti, da sie nur mehr _ 

attributhaft von dem Willen dieser Götter abhängt. Sie selbst ad 

Mukta [Erlöste] in der Saguna-brahman-Form, _ a 

* 
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Die dritte Art der Mukti gehört zum Sahaja-karman [selbstätiges 
Karman], das ausführlich in den Veda’s und Sästra’s behandelt wird, 
Die beiden Yoga-Richtungen des Karman- und Jiäna-yoga [Yoga der 

Tat und der Erkenntnis] sind positive Hilfsmittel, Das Hauptprinzip 

des Yoga ist Freiheit von Begier. Das Einssein mit dem All wird 

durch diese Praxis verwirklicht, die Individualität verschwindet, die 
Täuschung von Selbst und Nicht-Selbst erlischt. Die ganze Welt wird 

zum eigenen Selbst für den Jüänin [Wisser], den Mann vollkommener 
Erkenutnis. Er wird eins mit Brahman, der Unterschied zwischen u 

Brabman und Selbst erlischt. Er ist ledig der drei Körper, des 
Sthüla-Körpers oder grobmateriellen, des Süksma-Körpers oder des 

feinmateriellen, subtilen, des Kärana-Körpers, des ursächlichen, kausalen, 
Die Folge ist die Erlösung in diesem Leben, wo der Körper noch 3 

handelt, Das ist der Zustand des Jivan-mukta, (des Lebenderlösten), 

das höchste und herrlichste Ziel, nach dem alle Dargana’s (Lehr-Systeme) 
ztreben. 

Die Upanisad sagt: 

„Bhidyate hrdayagranthi$ chidyante sarvasamsayäh, 

ksiyante cäsya karmäni tasmin drste parävare*?) 3. 

Die Zerstörung des Karman, die bier gemeint ist, geschieht also: 

Das Karman, das entstanden in dem Kreislauf der Geburten, ver- 
schwindet mit dem Erwerb der Erkenntnis des Selbst. Weil die 
Begier erloschen, gibt es kein neues Karman mehr. Das noch mit 

dem Körper tätige Karman löst sich auf mit dem Körper, der noch. 
fortwirkt wie des Töpfers Rad. Das ist der Zustand des Jivanmukta, 
der in dem Räja-Yoga und Veda-darsana gelehrt wird, a (ER, 

Zweiundzwanzigstes Kapitel. 

VEDA UND SASTRA. 
ee en Schriften der HinAR: S. 

Quellen hen, durel die Veda und Bi Pr "Welt 0 ffenbart 
wurden. Es mufs zugegeben werden, dafs alle Erkenntnis, ich de 
sichtbaren Schöpfung, von einer höchsten göttlichen Quelle s all 
Die höchsten göttlichen Manifestationen sind Brahman, Visga, Lahesa, 
in denen die Fülle der Erkenntnis liegt. Nach ihnen kommen die 
Rsi's (Seher), von göttlicher Natur, in zahlreiche Grade und Klassen 
gegliedert, Sie bewohnen alle vierzehn Welten, die ein Brabmägdt 
[Kosmos] ausmachen. Sie sind die Vertreter der Geistigkeiß- 
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Welten, von den niedersten bis zu den höchsten Stufen. In den 

niederen Welten ist ihre materielle Macht grofs. Von der Pitr-Welt 

an steigt ihre Geistigkeit, so dals sie von der zweiten zur fünften 

oberen Welt mehr und mehr vergöttlicht wird, bis sie in der sechsten 

und siebten Welt an die Fülle der Vollkommenheit streift. - Die voll- 

kommenen Jäänin’s. [Wisser, Erkenner] leben in der siebten Welt. 

Als göttliche Wesen können sich diese Rsi's in der Menschenwelt 

inkarnieren, Diese Inkarnationen sind nach ihrem Zwecke dreifach: 

Pürnävatära oder vollkommene, Kalävatära und Amsävatära oder teil- 

weise, unvollkommene, Avesävatära besondere, zeitweilige genannt. 

Der Grofs-Rsi Vasistha ist ein Purpävatära [Voll-Avatära]. Die Rsi’s, 

durch die sich Teile des Veda manifestieren, sind Amsävatära’s (Teil- 

Avatära’s). Die zeitweilige Kräfte manifestieren, sind Avegävatära’s 

[zeitweilige Avatära’s]). Daraus erhellt, dafs die Erkenntnis, als Er- 

gebnis der geistigen Kräfte der Rsi’s, der Welt durch die Rsi’s geoffen- 

bart wird, in allen Arten und Zweigen, je nach der Natar derselben. 

Sie kommt von den vierzehn Welten und besitzt die Eigentümlich- 

keiten gerade der betreffenden. Ferner sind die grofsen Menschen, 

die Männer des Genies, Inkarnationen dieser Rsi’s, eben nach der 

"Natur der Wahrheit, die sie offenbaren. Diese Tatsache erklärt uns 

auch das unerwartete Auftreten der Seher in den verschiedensten 

‚Weltgegenden. Forscher, Philosophen, Propheten, Helden, Dichter, 

Menschen, in denen sich göttliche Herrlichkeit offenbart, sind In- 

karnationen der Rsi’s. Die indischen Sästra’s zählen in die Reihen 

alle Grofsen hinein, zu welchen Lande und Zeitalter, zu welcher Rasse 

und Nation sie auch immer gehören. Wir umschliefsen die ganze 

Welt und die gesamte Menschheit in der Manifestation der göttlichen 

Kraft nnd Erkenntnis, Erkenntnis wird betrachtet als 1. Asura 

(dämonische); 2. Daiva, göttliche; 3. Muktipradä, Erlösung gebende., 

Das Asurafästra [Dämonenlehre] erstrebt die Befriedigung der Sinne 

in dieser materiellen, stabilen Welt. Verderben begleitet sie, weil sie 

nicht zum Ziele gelangt ohne Himsä [Töten], ohne anderen zu schaden. 

Das Daiva-Sastra (göttliche Lehre und Erkenntnis) zielt auf die Erhebung 

des Geistes von den niederen zu den höheren Welten. Das Mukti- 

$ästra [Erlösungslehre], das zu der siebten und höchsten Welt, dem 

Satya-loka gehört, leitet zur höchsten Seligkeit, zum „summum bonum“ 

In der sterblichen Welt werden die verschiedensten Arten von 

Erkenntnis geoffenbart, je nachdem die Zeitlage es erfordert und die 

Rsi’s es beurteilen. Da aber eine Mannigfaltigkeit von Erkenntnis 

Bedürfnis ist, kommt sie in den verschiedensten Arten ZU einer m 

derselben Zeit aus den Jeuseitswelten zu UNS. nee 

Nun zum Nutzen der geoffenbarten Erkenntnis, Hierbin wird “ " 
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Yatbärtha, der exakte, reine, wahre; Rocaka, der bezaubernde, 

schmeichelnde, süfse; Bhayänaka, der drohende, schreckliche, herrische 

Nutzen gezäblt. _ Die Früchte und der Nutzen richten sich 

nach der Geistverfassung des Erkennenden. Die Menschen zerfallen 

in die Sattva-, Rajas-, Tamas-Gruppen, denen die Erkenntnis an- 

‚gemessen ist, wie denn die Menschheit .von der niedrigsten zu der 

höchsten Stnfe hinanschreitet. Der dreifache Nutzen wird durch den 

dreifachen Charakter der Veda’s bestimmt, als Adbyätma [zum Selbst, 

Atman gehörig], Adhidaiva [göttlich, transzendent] und Adhibhäta 
[grobmateriell], die die Grundlage von Jüäna [Erkenntnis], Upäsanä 
[Verehrung] und Karman [Tat] bilden, 

Zuletzt kommt als Medium und Mittel der Offenbarung die Bhäss (die 
Sprache). Eine Definition dieser Bhäsä ist schwer zugeben. Imgewöhnlichen. 
Leben gibt es verschiedene Sprachen: die gebräuchliche Lautsprache der 

Menschen; die Hieroglyphensprache der geheimen Mitteilungen; die sym- 

bolische Sprache, Die Sprache des Stummen und Blinden ist anders als die 

des Kindes. Es gibt Sprachen der Säugetiere, der Vögel, der Insekten, 
sogar der Pflanzen, der Himmelsphären und Sternenwelten. Zu welchen 
Höhen führt der Begriff Bhäsä! Wie staunenswert ist Bbasä im Reiche der 

Geister und inneren Welten, wie wir sie in psychischen Erpöcimontie, 
haben. Wie sollen wir sie definieren in der Natur der Mitteilungen! 

Auf diesem Hintergrunde betrachten wir das verschlungene Wesen 
der Veda-Sästras’s, die der ewige Grund unserer ewigen Religion sind. 
Die höchsten Herren und Inspirierer der vielerlei Arten von  Erkenat- 
nis in der Welt, sind auch die höchsten Herren der Schöpfung, näm- 
lich Brahman, Visnu, Mahösa(-Siva). Es ist schwer, Namen für Bhasä zu 
finden, bis wir zu den gewöhnlichsten Beziehungen für uns kommen. 
Die Bücher, in denen diese Bhäsä aufscheint, sozusagen materialisior! 
ist, müssen zuerst klar verstanden werden, 

Die Anordnung der Bücher oder Werke ist folgende: - \ 
1. Brahmända [Universum]; | 
2. Pinda [Individuum]; j 
3. Näda [Ton]; ., 

4. Bindu [Punkt]; | - | 
5. Aksara [Silbe, Wort]?). 

| Das vielgestaltige Aksara in Druckwerken und Manuskripten. ist 
die bekannteste Art, wenn sie auch nur ein Fünftel beträgt. Die 
anderen verteilen sich wie folgt: 

Brahmända [kosmische Reiche], die füglich „das Buch der Natur“ 
genannt werden kann, ist die Fülle der Erkenntnis, die in den Herzen 
von Brahman, Visyu, Mahesa aufgespeichert liegt, die jedes Frl 
mända beherrschen. Zu diesem Wissen kommt keiner ohne ihre 
Gnade und Huld, 
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In dem Pinda liegt die Erkenntnisfülle, die die Rsi’s aus irgend- 

einer der vierzehn Welten den Männern der Wissenschaft, den Lehrern, 

Forschern und Denkern aller Länder zum Wohle der Welt mitteilen. 

Diese Erkenntnis liegt aufgespeichert in den Werken jener Länder, 

in denen grofse Urwahrheiten geoffenbart. werden. 

" Der Näda [Ton] ist die Form des Pränava oder des Om. Die 

Veda’s oder Sruti’s [Offenbarung, heiliger Text], wachsen daraus in 

der Gestalt der Worte hervor. Die Rsi’s, versenkt im Yoga, ver- 

nehmen die Re [Lied] des Veda als unmittelbares Wort Gottes und 

teilen es mit. Darum werden die Veda’s so -heilig gehalten. 

Bindu ist das Buch, das dem Herzen des Upäsaka-yogin, dem 

Verehrer der abstrakten Form, geofienbart wird. Hier besteht keine 

unmittelbare Verbindung mit dem Sabda, dem Ton. Die Idee allein 

wird offenbar, und zwar durch die Veda-Wahrheit, Wie die Re oder 

das Veda-Lied ein Ausdruck des Näda-Werkes ist, so sind die Smrti’s 

ınd die Puräna’s (Tradition und Werke der Vorzeit) Werke des Bindu. 

Nicht der Sabda [Ton], sondern der Bhäva des Veda herrscht hier 

vor (Veda-Geist). 

‘Die letzte und populärste Anordnung geschriebener Bücher der 

Hindu-Religion ist folgende: 
1. Veda [heiliges Wissen, Offenbarung]; 

2. Vedänga [Glieder oder Hilfswissenschaften der Veda’s]; 

3. Dar$ana [Lehrsysteme der Philosophie]; 

4. Smrti [Überlieferung]; 

5. Puräna [alte Erzählung, Vorzeitsagen]; 

6. Tantra [(magische) Bücher (über Siva und Durgä)]; 
7. Upa-Veda [Neben-Veda]; 

Die Veden werden eingeteilt in: | 

1. Sambitä [Sammlung (von Hymnen, Gebeten, Sprüchen)]; 

2. Brähmana [Prosatexte und Erörterungen über Opfer und 

Ritual); - 

8. Upanisad (Geheimlehre)?). 

In diesem Kalpa [Periode der Schöpfung], im achtundzwanzigsten 

Kaliyuga [eisernes Zeitalter], beträgt die Zahl der drei Veda-Abtei- 

lungen, der Samhitä’s, Brähmana’s und Upanisad’s 1180. Davon 

sind vorhanden sieben oder acht Samhitä’s, zwanzig bis fünfund- 

zwanzig Braähmana’s und ungefähr hundert Upanisad’s. Der Best ist 

in seiner Aksara-Form (als Schriftwerk) verlorengegangen. 

 Vedäugä’s gibt es folgende sechs: 
1, Siksä [Phonetik oder Lautlehre]; ım 

2. Nirukta [Etymologie]; _ tert. 

3. Vyakarapa [Grammatik]; =) 1 | 
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4. Chandas [Metrik]; 
5. Jyotisa [Astronomie]; ‘ 
6. Kalpa [Ritual]. 

Siksä, die Lehre über die Rezitation und den Akzen 

der Veda’s. Das richtige Aussprechen der Worte ist der eine 7 
_ die Musik der andere. In der gewöhnlichen Rezitation finden Ai 

Siksä noch vor; die Musik ist verlorengegangen. Die Intonation der 

Rezitation des Veda vermag eine Vibration des ganzen Brahmäyda 
(Weltall) hervorzurufen. Als Beispiel haben wir Musikinstrumente, die 

beim Anschlagen der ‘Saiten eine entsprechendes Resonanz hervor- 

bringen. Wenn eine Anzahl solcher Instrumente nach einer Tonstufe 

gestimmt ist und eines wird angeschlagen, schwingen alle anderen 
mit. Die Intonation der Veda-Worte ruft ähnliche Schwingungen 
in allen Teilen des Brahmända, besonders im. Daivi-loka [der Wet ‘ 
der Devatä’s, Gottheiten] hervor, Da die Siksä ein Mittel zar rechten 
Intonation der Mantra’s [Sprüche und mystische Formeln] ist, steht: 
sie mit Recht an der Spitze. 

Nirukta ist die Lehre vom rechten Verständnis über Sinn und 
Bedeutung der Veda-Worte. Wie es dreierlei Wesen, so gibt e 
auch einen dreifachen Sinn, Adhbyätma-, Adhidaiva-, Adhibhüta-Sinn, 
den die Rsi’s in. die Veda’s gelegt. Nirukta soll zum Versti 
dieses dreifachen Sinns in den Veda-Sprüchen verhelfen, Ein großer 
Teil der Nirukta-Literatur ist verlorengegangen. pr 

Vyäkarana, die Grammatik der Veda’s, haben wir nur noch 

in dem Werke Pänini's. Werke vor Pänini haben wir nicht mehr?), 

Chandas, die Veda-Prosodie, erklärt den Yati, die Cäsur. Durch 
diesen Yati Kommt uns die Handlung, die in der Rezitation liegt, zum 
Verständnis, ebenso die Akzentuation. Nirukta und „Pyäkaraga dienen“ 
zur Erreichung von Jüäna-kända, wie Chandas und Siksä zur. " 
nis von Upäsanä-kända und Jyotisa und Kalpa zum Erfassen FI 
Karma-kända, oder zur Erfüllung der vedischen Verpflichtungen, 

Jyotisa ist die Veda-Astronomie, Ihre Kenntnis dient zur Be 
stimmung der günstigen Zeit und der Vollbringung der auferleg 
rituellen oder ÖOpferfeiern, um dadurch die vollen Frächte des 
Opfers zu erlangen. 

Kalpa ist die Lehre von der aktuellen Anwendung der PA, 

oe 

Mantra’s zu besonderen Zwecken. Ohne Kalpa erkennt keiner den u 
praktischen Wert des Karma-kända. Nur wenige Schriftwerke des 
Kalpa sind uns hinterlassen aus der Zahl von 1180, die auch ‚die Zahl 
der Samhitä’s, Brähmaya’s und Upanisad’s darteli. En hd 

Die Upänga’s der Veda’s, die sieben Dars$ana’s, werden in 
einem besonderen Kapitel behandelt. Das Wort sagt uns, dafs, sie, 
das „Augenlicht der Veda’s“ sind*). , Ohne sie bleibt einer blind-ir 
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Reiche der Erkenntnis, gl eichwie ein blinder Mann seinen Weg in 

der Welt allein nicht finden kaun, 

Die Smrti's, die jeden Zweig des Hindu-Lebens umfassen, sind 

in grofser Zahl vorhanden. Die Werke von Manu und Yäjüıavalkya 

sind die bekanntesten. Aufserdem gibt es achtzehn Smrti’s und acht- 

zehn Upasmrti’s, achtunddreifsig im ganzen, 

- Dann folgen die Puräpa’s. Sie sind Kommentare und be- 

sondere Abteilungen der Veda’s. Sie sind keins Geschichtsbücher, 

obwohl sie historische Erzählungen ‚enthalten. Der dunkle Sinn der 

Veda's wird durch sie erhellt. Manche nehmen die Puräna’s für Ge- 

schichte, stofsen auf widersprechende und nicht zusammenhängende 

Erzählungen und stehen hilflos wie Kinder vor einem ungelösten 

Rätsel. Die Erzählungen von Prahläda, der als Jüäuin [Wisser] im 

„Yoga-vasistha“, als Bhakta [Gottesliebender] im „Visnu-bhägavata* 

erscheint, müssen vom Standpunkte der Geschichte erklärt und in 

Einklang gebracht werden. 
$ukha wird als Bäla-brahmacärin, als entbaltsam von Jugend auf 

im Visnu-bhägavata geschildert, als Familienvater im Devi-bhägavata. 

Der Zweck aller Puräna’s ist, dunkle Veda-Stellen zu erklären. Sich 

widersprechende Erzählungen wie die eben angeführten beweisen, 

dafs die Puräna’s nicht Geschichte sein wollen. Der Wert der Ge- 

schichte wurde eingangs besprochen, und Geschichte, als reine Tat- 

‚ssehen- und Namenaufzäblung, wird vergebens in einer Aufzeichnung 

‚gesucht, wo unendliche Erkenntnisse und Tatsachen zum Nutzen der 

Menschheit geschildert werden, um diese zu ihrem Ziele zu führen, 

-  Puräna’s gibt es achtzehn, ebenso achtzehn Upapuräna’s (Neben- 

Puräna’s) und achtzehn Mahäpuräna’s (Grofs-Puräna’s). Dazu kommen 

‚die ltihasa’s (Sage und Epos), das Mahäbhärata mit dem Supple- 

ment des Harivamsa und das Rämayana mit dem Supplement des 

Yoga-vasistha. Endlich werden hierher noch einige Puräna-samhitä’s 

gezählt). 
“ Die Tantra’s, Ihre Zabl wird angegeben auf sapta-sapia 

sahasräni, sieben mal sieben Tausend gleich 49000, die nicht alle vor- 

handen sind, obgleich noch manche gefunden werden mögen. | 

a Die Upaveda's (Neben-Veda's) gebören als letzte in diese Auf- 

| zählung. Sie handeln über Kunst und Wissenschaft, auf Grundlage 

der Religion. Es gab eine grolse Menge dieser Werke. Wir besitzen 

aur mehr wenige Werke über Musik, Medizin mit verschiedenen Ab- 

weigungen der Heilkunde über Pferde und Elefanten, über Agrı 

kultur, Ingenieurwesen, Astronomie, Astrologie, Physiogaomie, Phy- 

Siologie, über die verschiedensten Künste und Wissenschaften, duzch- i 

die Indien seit den ältesten Zeiten berühmt war. Free 

“ Diese Aksara-Denkmäler, in der Form von geschriebenen ‚06 e- 
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gedruckten Werken, können untergehen, Feinde können Bücher und 

Bibliotheken zerstören, ®ie sind auch den zerstörenden Einflüssen der 
Zeit und der Elemente unterworfen. Aber der übrige Rest, die Werke 
von Näda, Brahmända, Pinda und Bindu, sind unzerstärbar., 

Man mufs den dreifachen Nutzen, den dreifachen Sinn, die di 
fache Sprache kennen, um die Bedeutung der Werke zu Ehe, in 
Form von geschriebenen Berichten oder von dauernderer Art, sei es 

vom Adhyätma- (geistigen), vom Adhidaiva- (kosmischen) oder vom 

Adhibhüta- (physischen) Standpunkt aus, Dann wird jegliche Erkennt 
nis zum Ziele führen, 

Noch ein Wort über die dreifache Sprache, die 

1. Samädhi-bhäsa (Sprache der Versenkung); 

2. Laukika-bhäsä (allegorische Sprache); 
3, Parakiya-bhäsä (Lied-Sprache), 

Letztere wird oft von unseren modernen Forschern als Geschichts- 
quelle aufgefafst, 

Der dreifache Nutzen des dreifachen Sinns wurde bereits erklärt, 
Nun wollen wir einige Erläuterungen über die dreifache Bbäsä geben, 

Die Samädhi-bhäsä ist das Mittel, durch das ein anderer t 
Kenntnis des in Versenkung Vertieften wahrnimmmt, wenn auch er 
sich in Versenkung befindet, Diese Sprache der Veda's und $ästra's 
ist eine für alle und für alle verständlich, Hier gibt es keine 
Meinungsverschiedenheiten wie über die Definition von Atman, Prakrii, 
Karman, Daivi-Welten, die vierfache Schöpfung usw. 

Die Laukika-bbäsä ist das Mittel, durch das wir in all 
symbolischer, poetischer Weise die Erfahrungen des Sandale 
schreiben, um sie äufßserlich und innerlich den  Suchern nähe! 
bringen, wie die Schilderung des Siva-liüga®) oder die Ehe zwischen 
Siva und Parvati, die bildliche Darlegung hoher, geistiger Ideen sind, 2 
Das vergleichende Untersachen der Räsalilä”) aus dem Visnu-bhäga- 
vata und dem Devi-bhagavata wird zeigen, wie die Philosophie objek 
Darstellung von einschmeichelnder Art geben kann. Diese Laukika- 
bhäsä ist die wichstigste von allen, 

Die Parakiya-bhäsa ist das Mittel, Ideen zu vermitteln, in der 
Form von Gäthä (Lied) und dichterischen Darstellungen, zu dem Zwec 
die Erzeugnisse der anderen zwei Bhäsä’s zu vertiefen. So haben wir 
die Gäthä des Hariscandra®) als Dharma der Werra = 
Gäthä von Sävitri und Satyavat?) als Dharma der Frauen! euschhbe 
Diese Sprache ist häufiger in den Puräna’s, seltener in den Ve 

Ehe an eine Auslegung der Hindu-Schriften herangegangen. ‚wird, 
müssen alle diese Werke wohl durchstudiert werden. 3% wi j sich 
dann zeigen, dals die Schönheit und Nützlichkeit des religiösen ‚eDERS 
der Menschheit, selbst heute noch, in Indien am besten geschaut 
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werden kann. Die Religionsforscher werden „eine richtige Erkenntnis 
der Philosophie und Praxis der Religion erlangen durch das Studium 

der Schriften und das tägliche Leben der Hindu’s. Es wird sie von 

manchen voreingenommenen Meinungen und Ansichten befreien, ihr 

Wissen bereichern und sie selbst aneifern zur Nachahmung, obwohl 

wir mit Krsna sprechen: „Svadharme nidhanam äreyah, paradharmo 

| bhayavahah‘“. „Besser ist der Tod im Vollbringen des eigenen Dharma; 

7 der Dharma der anderen ist mit Gefahren verknüpft.“ ') 

DreiundzwanzigstesKapitel, 

DIE SIKSA. 

E.. Die Erziehung. 

1 - — Das Ziel der Erziehung, nach dem Hindu-Ideal, ist die Ent- 

wiekelung der wahren Menschheit im Menschen und das Fortschreiten 

im Dharma, das zu der Erlösung führen soll. Wir greifen die Haupt- 

mierschiede über die Ideen der Erziehung im alten Indien und in 

der modernen Welt, besonders der des Westens, heraus. 

1. Die alten Inder hielten es für Unrecht, jedem Individuum die- 

selbe Erziehung zu geben. Zuerst wurde immer die Tauglichkeit der 

‚Schüler in Erwägung gezogen, dazu der Varna [Kaste], A$rama (die 

vier Lebensabschnitte), die besonderen Fähigkeiten und Kräfte, Das 

Geheimnis dieser Erziehungsart war in der jeweiligen Entwickelungs- 

stufe des einzelnen begründet. Der Westen dagegen strebt obne Rück- 

sicht auf den Entwickelungsgrad dahin, eine allgemeine Grundlage für 
ale anzunehmen, was oft eine Ursache von Verirrung, von Mifsführung 

and Fehlschlägen ist und werden muls. a 

_ 2%. Die alte Hindu-Erziehung stellte besondere Richtlinien auf in 

Beziehung auf Käma (Begier), Artha (Reichtum), Dharma (Religion, 

j Tugend), Moksa (Erlösung). Jeder hatte eine eigene Schulung durchzu- 

machen für den ihm angemessenen Purusärtha. Der Westen kennt 

keine Unterscheidungen in diesen vier Richtungen. 

3. Die alten Inder nahmen Kunst und Wissenschaft nur als Hilfs- _ 

mittel für Kama und Artha an, die materiellen Zwecken dienen. Nie 

werden sie als Zweck an sich betrachtet. Dagegen wurde für die 

geistigen Ziele des Dharma und Moksa die Wichtigkeit der Philosophie 

stets anerkannt, Der Westen schaltet die Philosophie als Mittel zur 

reichung von Dharma und Moksa aus und weist ihr eine unter- 

4, Die alten Inder betrachteten Mann und Weib als verschiedene 
dividualitäten und erzogen sie danach, wie denn die Natur jedem 
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Geschlechte bestimmte Ziele weist. Als Beziehung zwischen beiden 
gilt der Vergleich von. Same und Erdreich. Der Westen stellt beide 
Geschlechter gleich, verwischt Ziele und Wege und gibt den Frauen 
eine Erziehung, wie sie vielfach nur für Männer notwendig und 
ist. Nur schwache Versuche macht der Westen, hier andere 
linien aufzustellen. Wir beginnen heute mit Franen-Doktoren, ı 

Frauen-Advokaten und enden mit den Suffragettes, die uns in ‚ 

mit Führern in der Politik, mit Präsidenten der Republik, mit Staaten- r 
lenkern im Kriege versorgen, gauz zu schweigen von den hochwürdigen 
Frauen-Geistlichen und Frauen-Boxern. ü 

. 5. Die alten Inder begannen die Erziehung der Kinder Mr 
gewöhnlich im achten Jahre in dem Tapo-vana [Bülserhain], wo die 
Erziehung der Seele von der ersten Stufe bis zur vierten des 

in dem Grade des Paramahamsa den Höhepunkt erstieg'). Der Westen 
baut sich Schulpaläste, ohne je an diese Seelenerziehung zu denken, q 

6. Die alten Inder hielten, wie jede andere Handlung, auch. By 
Erziehung für einen Teil der Religion. Der Vedärambha (Beginn les 

Veda-Studiums), welcher der achte der sechzehn Samskära rar 
Reinigungsriten) ist, war ein Sakrament, eine wichtige religiöse Zere- 
monie. Durch das ganze Leben wurde der Übung der Samsk 
eine immer höhere Beachtung als religiöse Pflichterfüllung gesel 
Die moderne Welt trennt die Religion gänzlich von der | u | 
deren Zweck eingeengt wird, das wahre Lebensziel aufser acht la E 

. woraus eine verhängnisvolle Verwirrung von Pflichten und Idealen 
steht, die zu den Greueln des Bolschewismus, des Nil m 
ähnlichen anarchistischen Zuständen führt, | | 

7. Im alten Indien war der Acära [Wandel, Ba 
erste Abschnitt der Erziehung. Dann folgte der Varpa-d N 
dem As$rama-dharma [Kaste und Lebensstufen]. Der Westen. ent 
diese Notwendigkeiten nicht. Er läfst sich von der Mode („fashion® 
beherrschen. An Stelle von Varnäsrama-dharma herrscht ein Kunter- 

bunt vor, Ideen, wo als Ideal die Gleichheit aller gepriesen wird, 

8. Im alten Indien galten als Basis der Erziehung 
Adhyätma-laksya (Acht auf das Selbst), das Ziel des Para-loka ( e 

_ welt), Mukti (Erlösung). Die moderne Erziehung kennt mit wenigel 

Ausnahmen nur das Lebensziel des Käma (Sinnenlust) und Art 
(Reichtum). rg 

Die gegenwärtigen Nöte und die Zerstörung des Friedens Ren 
auf eine durch und durch falsche Erziehung zurück. Die Revolutionen 
in den Beziehungen von Fürst und Untertan, von Mann und Weib, e 
Klasseukämpfe, der Gegensatz zwischen Artha, ge and Mok; | 
gehen auf die falsche Ersichung zurück. Das Erzie Erziebungssyst 

- 
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der Grundlage der Natur und erstreckt sich auf all ihre Gesetze, in 

denen sich Gottes Willen offenbart, Sie sihd diesem Willen unter- 

tan und weisen uns in ihren Forderungen an uns auf ihn hin, Die 

alten Rsi’'s forschten in der Natur und stellten demgemäfs ihre An- 

orduungen für die Menschen auf, die sicher und erfolgreich ausgeführt 

‚werden können. Wir wollen versuchen, das Naturgesetz für beide 

‚Geschlechter darzulegen. Mann und Frau sind wie Same und Erdreich, 

Das Verantwortungsgefühl beider ist verschieden, bei der Frau ist es 

göher in bezug auf die Nachkommenschaft. Für die Frau ist es 

möglich, im Laufe eines Jahres zwei Männern Nachkommenschaft 

 mgeben, während beim Mann das Gegenteil der Fall ist. Stirbt ein 

Maon bald nach der Kinderzengung, so hilft die Natur bei dem Wachs- 

‘ tum des Kindes im Mutterschofse mit. Während der Mann nur eine 

 zeitweilige Verantwortung hat, trägt die Frau sie durch zehn Monate. 

Noch ein anderes Beispiel möge hier stehen, das zeigt, wie Mann 

4 und Frau verantwortlich sind für die Reinheit der Familie, Rasse, 

Gesellschaft und die Erhaltung der Geistigkeit, mit Hilfe, der Pitr's. 

Der ehebrecherische Mann zerstört seinen eigenen Körper und seine 

eigene Moralität, während ein ehebrecherisches Weib darüber hinaus 

ihre Familie, ihre geistige Rasse und Sippe zerstört und dazu der 

Hilfe der Pitr's verlustig geht. Deshalb haben die Lehrer jedem 

Geschlechte besondere Pflichten auferlegt und die Erziehung danach 

eingestellt. Daraus folgt, dafs es nicht angebracht wäre, beiden Ge- 

schlechtern ein und dieselbe Erziehung zu geben, da ihre Anlage, ihre 

fähigkeit und ihr Pflichtkreis so verschieden sind, 

_ Der Zweck der Erziehung soll der sein, die Seele von ihrer 

- Geburt an bis zum letzten Ziele der Erlösung zu leiten. Die Schulung 

it mit den ersten Lernjahren nicht vorüber; sie dauert so lange, bis 

. der Zustand des Paramahamsa [Grofs-Asketen] erreicht ist, Das gilt 

vom Manne wie vom Weibe. Die Erziehung der Frau, angefangen 

in der Mädchenzeit, soll enden in der Vollendung der ehelichen Treue J 

_ and Keuschheit. Varnäsrama-dharına soll die Erziehung beider Ge- 

schlechter beenden. 
In der modernen Erziehung wird das geistige Ziel ganz aufser- 

‚acht gelassen, weil der religiöse Standpunkt nicht richtig eingeschätzt 

wird. Aber die Erziehung, der der vierfache Lebenszweck fehlt, ist 
| nicht viel wert. Wir wollen hoffen, dafs die Erziehung früher oder 

später diese Ideale verwirklichen wird, um die Menscheit aus dem 

obsinnlichen Materialismus herauszuführen, in den sie der Positivis 
ER ZI ä Hs _ Mus unserer Zeit gestürzt hat. ri 
‚ ei em 
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Vierundzwanzigstes Kapitel. 

DER DHARMA-SAMANVAYA. 
_ . 

Die Versöhnung aller Religionen. u 

Das Ziel aller Religionen ist die Realisation des Göttlichen, die 

Freiheit bringt vom Leiden des menschlichen Lebens, Durch die 

Kraft der Intuition wird der Mensch sich seiner göttlichen Natur be 

wulst. Jede Religion, von Menschen gepredigt, hat zum Ziel die Er- 

laugung des geistig Höchsten, die eine Befreiung aus der irdischen 
Fesselung bedingt. Nur schwach äufsert sich dies Sehnen nach Be 
fröiung in dem balbzivilisierten Herzen. Stärker und klarer wird es, 
je mehr Zivilisation und Veredelung fortschreiten. Die Formen sind 
verschieden, das Ziel ist dasselbe. 

Aus dem materialistischen Sehnen heraus öffnet sich der Seele 
ein neuer Weg in eine höhere Psychologie (Yoga), aus der ein Pfad 
zum Göttlichen hinführt. Dieser grobmaterielle Körper ist nur die 
Schale um den Kern des Geistes, der durch seine Kräfte und Permanenz 
Handlungen und Gedanken zu unserem Eigentum werden läft, 

Der indische Geist hat in intuitiver Weise einen Pfad zur Er- 
reichung dieses Zieles eingeschlagen. Die äufseren Formen hängen 
von der Umgebung ab, in denen der Mensch sich bewegt, Daher 
werden manchmal sich widersprechende Formen für besondere Fälle 
vorgeschrieben. 

Das Ziel bleibt ein und dasselbe, die Realisation des Göttlichen. 
Religiöse Systeme der Gegenwart, Vergangenheit und Zukunft aller 
Länder finden ihre Stütze und ihre Methode in der allumfassen 
indischen Religion. Es gibt Religionen, deren Bekenner eine Ab- - 
neigung gegen andere Bekenntnisse hegen. Der Sanätana-dha 
Indiens schliefst kein Credo aus; er hat keinen Grund zur " Abneigung 
und Zwietracht. Er hat Raum für alle. x 

Alle Propheten, alle Offenbarungen, alle Liturgien haben ihren 
Platz auf dem indischen Kontinent der Religionen. Die Namen 
ändern sich, das Ziel bleibt. Die Idee von Gott, als persönliches 
Sein, wird in den verschiedenen Gottheiten der indischen Religion 
dargestellt., Gott als Richter ist Yama; Gott als Schöpfer ist. Brahman; 
Gott als Erhalter ist Visnu; Gott se Zerstörer ist Siva. Auf diese 
Weise sind l&vara, Viräj und Brahman bestimmte Darstellungen ver- 
schiedener Gottesbegriffe in den verschiedenen Religionen. Die fünf- 
fache Saguna-Form, die anderen Religionen fremd ist, enthält eine 
meisterhafte Philosophie, die zur Realisation des Gottums au kun 
Wege der Verehrung führt. Der persönliche, reingeistige Go“ 
Christentums, des Judentums, des Muhammedanismus 
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sprechendes Symbol in der indischen Trimürti. Es würde kaum einen 

Unterschied im Glauben unserer nichtindischen Brüder und unserem 
_ geben, würden wir uns recht verstehn. 

Der Buddha-deva des Buddhismus und der Rsabha-deva desJainismus 

werden im Hinduismus als göttliche Inkarnationen angenommen, Die 
Theorie des Avatära ist fast identisch. Die Buddhisten und Jainisten 

betrachten höchst vollkommene Menschen als Avatära’s, während die 
Hindu's einen gradweisen Avatära anerkennen, der von Yispu oder 
Siva in der Dreiheit dargestellt wird. 

Das Gesetz des Karman, das im Hinduismus voll ausgearbeitet 

_ wurde, ist auch vom Buddhismus und Jainismus übernommen, Ein 
ähnlicher Glaube über die Daivi-loka’s [Jenseitswelt] herrscht 
zwischen ihnen, 

Die praktischen Prinzipien der vier Yoga-Systeme wurden in der 

einen oder anderen Form von beiden übernommen, 

- Der Jüäna-kända des Buddhismus hat bis zu einem gewissen 
Grade dasselbe Prinzip über die sieben Stufen der Erkenntnis über- 

nommen, das wir haben. Der Fundamentalunterschied zwischen 
Hinduismus und diesen beiden Bekenntnissen liegt allein in der Auf- 

fassung des Varnäsrama-dharma !), 
Die Verehrung umschliefst alle Stufen, von der Fetischverehrung 

au über Toten- und Dämonenverehrung der unzivilisierten Stämme bis 

zu der abstraktesten Verehrung des Brahman, des Einen ohne Zweites. 
Jedes Religionsideal findet hier seine Stätte, 

Der Begriff über die Liebe wird von unseren christlichen und 

mubammedanischen Brüdern im Hinblick auf die Gottesliebe in ihrer 
Religion recht gewertet. Unsere Lehre über die Reinkarnation hat 
ihren Raum in den philosophischen Systemen unserer buddhistischen, 
ainistischen und zoroastrischen Brüder. 

Der Gegensatz zwischen bösem Geist und heiligem Geist, der 

‚dem Zoroastertum, der Christenheit, dem Judentum und dem 

Muhammedanismus gemeinsam ist, findet seine rationelle und falsliche 

Erklärung in der Schilderung des Kampfes zwischen Deya’s und 

Asura’s in den sieben höheren und sieben niederen Welten. 

Himmel und Hölle, die in anderen Religionen geschildert werden, 
sind in dem Kapitel über die Jenseitswelt, wie Pitr-loks und 
Srarga-loka (Väterwelt und Himmel), Preta-loka und Näraka-loka 

(Geister-- und Höllenwelt) ausführlich beschrieben. Lohn und Strafe 
für gute und böse Taten werden dort ebenfalls erwähnt. Manche 

ligionen, die die Wiedergeburt nicht anerkennen, nebmen einen 

grolsen Weltgerichtstag an für alle Seelen. Diese Ansicht wird durch 

die Beschreibung der Zustände erweitert, die die Seele in dent If 

Preta-Joka, Pitr-loka, Naraka-loka usw. durchwandert. un | 
Halle der Religionen 1, 10 
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Die Fundamentalähnlichkeit aller Religionen in bezug auf das 

eine Ziel liegt in der vorausgehenden Abhandlung. Der Grund- 

unterschied ist im Acära- und im Varnä$rama-dharma zu suchen. Es 

wurde schon erwähnt, dafs die äufsere Lage und die innere Ver- 

fassung des einzelnen die Basis für die praktische Seite der Religion 

bildet. | 
In der indischen Religion wurde dies Prinzip von seiner rauhesten 

Form bis zur höchsten Vollkommenheit angewandt, auf ganze Klassen 

und Menschheitsstufen, soweit sie in die Sphäre der Hindu-Religion 

fallen. Die Verhältnisse anderer Länder haben in dieser Richtung 

zu veränderten Formen geführt. Da sie unvollkommen blieben, wurden 

keine formalen Richtlinien und keine ausgearbeiteten Ideale auf- 

gestellt, wo es auf praktische Betätigung ankommt. Dieser Unter- 

schied setzt aber keinen Gegensatz voraus. Es ist eine Frage der 

Priorität oder der Posteriorität in derselben Eutwickelungslinie der 

Seele von Materie zu Geist. Es wurde schon des öfteren gezeigt, 

dafs Indiens Religion, der Sanätana-dharma einen Hort geistiger 

Prinzipien und praktischer Anwendungen birgt. Wenn diese nun in 

anderen Religionen unvollkommener dargestellt und unbestimmter for- 

muliert, nur suggestiv wirken, ist das reiner Zufall; einen wirklichen 

Unterschied bedingt das keinesfalls, Der Acära ist mit dem grob- 

materiellen Körper und der Varnäframa mit der Jenseitswelt aufs 
_ innigste verbunden. Obwohl wir Anzeichen dieser besonderen Dharma’s 
in allen fortgeschrittenen Gesellschaften der Welt finden, sind sie doch. 

ganz besonders Indien eigen. Die Inder glauben fest, dafs die 
Organisation des Varnäsrama-dharma ihre Stütze von der Jenseitswelt 

erhält. Andere Religionen verlieren diese Gesichtspunkte zwar nicht 
gänzlich aus den Augen. Aber Kurzsichtigkeit, hindernde Aufsen- 

verhältnisse oder Unzugänglichkeit zu dem Lichte der Erkenntnis, das 

nur von einem ÖÜrte strahlt und Zeit braucht, um in entfernte Zonen 

zu dringen, Hindernisse wie diese begrenzen das Sebfeld. der Weisen. 

nicbtindischer Religionen. Die Folgerungen, die wir ziehen wollen, 
sind in folgendem allumschliefsenden Vorschlag enthalten. a ‚ie 

Alle Religionen erstreben ein gemeinsames Ziel All ihre weit 

und tief ausschauenden Lehrer sind von einer vollkommenen, univer- | 
salen Sympathie durchdrungen und wünschen demgemäls, die Anz 

Menschheit zum Lichte zu führen. Wenn nun die Anhänger dieser 
Religionen und der religiösen Seher und Lehrer zur Erforschung der 

Religionen an einer gemeinsamen Stätte zusammenströmten, würde ein 

vollkommenes geistiges und religiöses Sichverstehen die Folge Ban 

sicher nicht zum Schaden der Menschheit. Ein solcher Mit K u 

der Gesamtheit der Weltreligionen ist weder ein Ding der L R BE 
keit noch der Unerreichbarkeit. Kaum zu kühn ist der Gedahk? 
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der in dem Vorschlage gipfelt, alle zivilisierten Nationen der Welt 

zır Gründung einer weltumfassenden Institution einzuladen, die der 

Förderung des religiösen Gedankens und damit des grolsen letzten 

Menschheitszieles dienen soll. Als gfoben Umrifs dieser Idee möchten 

| wir die Errichtung einer Halle der Weltreligionen vorschlagen, die 

mit der nötigen Ausstattung, wie mit einer‘ grolsen Bibliothek als 

Hilfsmittel zum vergleichenden Studium der Religion und der Philosophie 

versehen ist. Hier soll die Gelegenheit zum gegenseitigen Gedanken- 

anstausch und zu populären Vorträgen geboten werden, um zum Fort- 

schritt der Menschheit beizutragen. Daneben können Vorschläge über 

die Verwirklichung der den verschiedenen Religionen eigentümlichen 

een herlaufen, wie eigene Räume zum Halten des Gottesdienstes usw. 

Sollten sich trotz dieser Ausfübrungen Zweifel erbeben über die 

Möglichkeit, alle Religionen auf einer gemeinsamen Grundlage von 

- Frieden und Heiligkeit zu versammeln, wollen wir Aussprüche aus den 

-  Upanisad’s und die anderer Seher und heiliger Männer anführen. 

Die Upanisad’s sagen: „So wie das Auf und Nieder, Berge und 

Täler, Ebenen und Weiten, Meere und Flüsse, Grofses und Kleines 

dem Wanderer auf Erden als Ungleichheiten vorkommen, aber dem, 

der in einem Luftschiff sitzt, als glatte Fläche erscheinen, so ver- 

schwinden die unbedentenden, kleiulichen Unterschiede der Religionen 

in dem, der. Erkenntnis erlangt hat und über Gegensätze erhaben ist," 

Wir sind der Meinung, dafs die ernsten Wahrbheitssucher aller 

"Religionen sich kaum in entgegengesetzten Richtungen bewegen. Wir 

wollen einige allgemeine Gedanken hersetzen, um zu sehen, wie die 

Seher der verschiedenen Weltreligionen zu einer oder der anderen 

gleichen Endwahrheit kommen. 
_ Ähnlich unserer Bhakti ist die Bhakti der Muhammedaner, die 

elf Teile hat. | 
Es gibt elf Arten von Liebe: 

1. Mowafigat ist die Liebe, in der die Seele sich abkehrt von 

Selbst und Satan und Welt, die den Menschen zur Gottvergessenheit . 

führen, Die Seele wendet sich an die Freunde des geliebten Gottes, 

 ®%. Maal ist die Liebe, in der sich das Herz an den Geliebten, 

an Gott, ‚hängt und alles seinetwegen hintansetzt. 

| 3. Mowanisat ist die Liebe, in der wir uns nac 

aller materiellen Dinge vergessend. Der an Gott hängt, 

von allem anderen ab. 1 | yo 

_  & In Mowaddat gibt sich das gereinigte Herz ganz Gott hin, das 

Inder Einsamkeit zu ihm fleht. 
5. In Hawa lebt das Herz.in Vereinigung mit Goft. Be 
6. In Khullat sinnt und denkt das Herz an nichts anderes "er 3T 

äls an Gott, den Geliebten der Seele. 1 

h Gott sehnen, 

ii | 
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7. In Muhabbat ist das Herz frei von bösen Eigenschaften und 

angefüllt mit göttlichen. 
8. In Shagf wird der Schleier von Qalb, dem geistigen Herzen, 

weggezogen und alle äufseren Zeichen der Liebe unterdrückt, ja als 

eine Art Blasphemie betrachtet. 
9, In Haim wird der Liebende von Gottesliebe berauscht. 
10. In Welah spiegelt sich die Schönheit Gottes im Herzen, u. 

ganz von ihr durchdrungen bleibt. 

11. In Ishq, der letzten Art, vergilst und verliert sich einer valhet, 
um nur mehr in Gott zu leben?). i 

Die folgenden fünf Stufen der Vollhommenheit möge der Leser 

mit den sieben Stufen der Erkenntnis vergleichen, die wir im zwölften 
Kapitel behandelt. Für den muhammedanischen Heiligen gelten folgende 

Stufen: 
1. In Alam-i-Nasüt bleibt einer Versuchungen und Begierden 

ausgesetzt. 

2. In Alam-e-Malküt bleibt einer in der Betrachtung und Dank- 

sagung in Gott versunken, - 

3. In Alam-i-Jabrüt erkennt einer sein Selbst. „ 
4. In Alam-i-Lohüt erkennt einer sein Ziel zum Gottum und 

hat volle Erkenntnis seines Selbst. 

5. In Alam-i-Hahüt steht einer über der Erkenntnis seines Selbst 
und ist untergetaucht in die Gottheit, 

Die Göitlichkeit im Menschen wird auch im Muhammedanismus 
anerkannt, 

„Die Möglichkeit einer solchen Realisation der Göttlichkeit durch 

den Menschen liegt in folgenden Koran-Versen vorbedeutet: ‚Ich bin 

mit euch, aber ihr seht mich nicht.‘ ‚Wir sind ihm näher als 
Hauptgeist.‘ 

‚Ich bin des Menschen Geheimnis; mein Geheimnis ist der Mensch.‘ 

Wenn die Sufi's diese Wahrheit erkennen, verschwinden für. sie 

die Welterscheinungen, sie erblicken Gott überall. In dieser Ekstase 
tut sich ihnen das Geheimnis der Einheit kund, und sie murmeln Worte 
wie diese: „Ich bin die Wahrheit“, ‚Ich bin der Geliebte“. Aus 
diesem Grunde zog sich Hussain die Verfolgung der Laien und Theo- 
logen zu®). Daraus ersieht man, dafs die  muhammedanischen 

den Pfad des Jüäua und der Bhakti kannten, wie sie auch Fa 
der Jenseitswelt anerkennen. Hussain Munsvor sagt: „Wenn ein 
die Erkenntnis Gottes erlangt, empfängt er Mitteilungen aus der Jensei 
welt; er hegt keinen anderen Gedanken als an Gott, den Geliebten 

Obwohl vom Judentum gesagt wird, dafs es keine Dogmen-b& 
ist es eine der ältesten und machtvollsten Religionen der Welt. Jüdisehe" 

Sekten gibt es zu viele, als dafs sie hier aufgezählt werden könnt 
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Im Judentum wie im Islam entstand eine Kontroverse um Schrift und 

Tradition. Aus der grolsen Literatur des Judentums geht evident 

hervor, dafs seine grolsen Denker geneigt waren, an die Hindu-Idee 

der Seelenwanderung zu glauben‘), Sie glauben, dals die beiden 

- Lehrer ihrer zwei grofsen Schulen von Adam abstammen, eine Idee, 

die identisch ist mit dem Kalpävatära (Teil-Avatära) der Inder. Die 

Frankist-Sekte®), eine Gründung des Pseudomessias von Smyrna, lehrte 

eine Dreiheit, deren Philosophie an die Hindu-Schulen anklingt. Die 

strenge Chassid-Sekte erkannte keinen Rabbi an; sie bielt ihren Zaddik, 

den recht Wandelnden, für ihren unentbehrlichen geistigen Vermittler, 

so wie der Murid des Islam seinen Pir oder der Brabmajääuin seinen 

Guru anerkennt. Das Judentum übernahm die Riten der erregenden 

Sadhana’s (Übungen), wie Tanz und Ekstase, laute und stille Gebete, 

die bei verschiedenen Upäsaka-Sekten der Inder, die sich auf Mantra- 

yoga gründen, aufserordentlich in Schwungsind®). Die Lehren Zoroaster’s 

atmen denselben Geist, Seine Anschauungen liegen in der altiranischen 

Religion, weshalb wir uns aus ihrem Vergleiche mit den Veda’s einen 

Begriff von ihrem Inhalt bilden können, Die neuentdeckten hettitischen 

Inschriften‘) werfen einen willkommenen Lichtstrahl auf das altiranische 

Credo, In diesen Inschriften sind Mitra, Varuna, Indra als Gottheiten 

der iranischen Könige von Mitani erwähnt, Namen, die uns aus dem 

Hindu-Pantheon geläufig sind. Verehrt wurden der Kriegsgott und 

‚Drachentöter Indra, die Naturkräfte und Elemente wie Feuer und 

Wasser, gleichwie die Arier den Elementar-Gottheiten Verehrung er- 

weisen, Bei feierlichen Gelegenheiten wurde der anregende Trank des 

Soma dem Frommen gereicht, wie der Somatrank die notwendige Be- 

gleiterscheinung des Veda-Opfers ist. In bezug auf die Lehre der 

Deva’s und Asura’s im Hinduismus und Zoroastertum besteht eine 

sprechende Ähnlichkeit. Sie stellen die intelligenten, leitenden Kräfte 

von Gut und Böse dar, mit dem Unterschied, dafs Asura (indisch Dämon) 

das hohe, majestätische Wesen Gottes ausdrückt, den die Menschen 

ehren und fürchten, während Deva (indisch Gott) die gemeinen, sinn- 

lichen und anthropomorphen Dämongottheiten darstellt. So liegt 

der Unterschied zwischen Zoroastertum und indischer Philosophie im 

Worte und nicht im Begriffe; die Deva’s der Hindu’s sind die Asura’s 

des Zorvaster und umgekehrt. Diese zwei Geisterarten sind nicht 

mülsig. Sie führen einen ewigen Kampf, dessen Geschichte die der 

Welt ist, wie auch der Faktor der schöpferischen Tätigkeit. Sie 

führen den Kampf nicht immer persönlich. Sie lassen ibn durch ihre 

Geschöpfe und Schöpfungen ausfechten. Das Kampffeld ist die gegen- 

wärtige Welt, im Mittelpunkt des Kampfes steht der Mensch. Seine 

Seele ist Gegenstand des Kampfes. Mit all seiner Kraft und se Bm 

Können nimmt der Mensch an diesem Kampfe teil. Durch 
u 
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Bekennen des Glaubens, durch gute Taten, Worte und Ge 

durch Reinerhaltung von Leib und Seele schwächt er die Macht FL: 
bösen, erhöht er die Macht des guten Geistes und sichert sich seinen 
Platz im Himmel. Durch laues Bekennen des Glaubens, durch schlechte 

Werke, Worte, Gedanken und Befleckungen stärkt er die Macht 
bösen Geistes und dient dem Satan. Der Kenner der Philosophie 

sieht auf den ersten Blick, dafs obige Lehren ein getreues Echo der 

Hindu-Lehre des Deväsura-samgrama widertönen, des Kampfes der Götter 
und Dämonen, der sich ewig im Wonschenherscn abspielt, 

Die sechs geistigen Fortschrittsstufen des Zoroastertums erinnern 

auffällig an die sieben Erkenntnisstufen der Hindu’s, Die td . 
Zoroastertums sind folgende: 

1. Vahu Mano, guter Sinn, das Prinzip des Guten, das den Menschen 
zum Guten drängt. 

2. Ashem, später Ashem Vahishtem, der Genius der En 

die Verkörperung von allem, was gut, wahr und recht ist. 

3. Khshbathrem, das Reich und die Macht des Ormazd, die von e 

Anfang existierten, aber nicht in unbedingter Vollendung, da das Übel 

einschlich wie Unkraut unter den Weizen; noch ist die Zeit fern, we. 
sie in unverbüllter Majestät erstrahlen TEN, j 

4. Armaiti, schuldige Ehrfurcht vor dem Göttlichen, „vereeundia“, 
als Tochter des Ormazd betrachtet, die auf dieser Erde wohnt, we 

5. Hourvatat, Vollkommenheit. _ 

6. Ameretat, Unsterblichkeit. Hier kiegt das Ziel n" 
geistigen Wanderschaft und der Schnittpunkt der verschiedenen 
Religionen. r y = 

Die hehren Ideen und Grundsätze der christlichen Phil soph 
klingen in die Harmonie der Grundprinzipien des Hinduismus binein, 
Die potentielle Schöpferkraft des ewigen Vaters, sein latenter Wille, 
der zu nie endender Tätigkeit im Schaffen von Myriaden. von) Welter 

sus dem Pralaya (Untergang) treibt, ist eine Grundlehre der inc ılı lischen 

Schöpfungsphilosophie. Der Rgveda erklärt feierlich, dafs vor 
der Schöpfung ewiges, grauenwüstes Schweigen allüberall herrs sch 

Keine Schwingung durchzitterte den Ozean der Zeit, kein Sein. Bere 
in dem Meer des Raumes... Kein Atemzug rührte sich im Schofse der J 
seblafenden Unendlichkeit, Undurchdringliches Dunkel lag in Höhe 
und Tiefen und Breiten und Weiten. Der höchste Brabman® weilte a 
allein, eingehüllt in sein Selbst. Aber da! Die Szene änderte änderte sich, 
ein geheimnisvoller Klang rauschte auf: „Ich bin allein, ich ' il ‚vier 
fach werden.“ Kaum war der Klang verhallt, und der p otentielle 
Wille nabın seine aktuelle, kinetische Form an, Aus ihm \ rurdes di 
Schöpfung mit ihren Sönsen und Monden und Sternen in» dem w 
Rimmelssphären, Finden wir nicht: eine genaue Widerspiegelt 
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den feierlichen Worten Jesu Christi: „Es war dunkel. Gott sprach: 

Es werde Licht. Und es ward Licht.“®) 

Und im Johannes-Evangelium heifst es: „Im Anfang war das 

Wort, und das Wort war bei Gott, und Gott war das Wort.‘ Isaak 

Newton bekennt in seinem gröfsten Werke, den „Principia“, seine Über- 

ke zeugung, dals die Manigfaltigkeit der natürlichen Dinge von nichts 

anderem entstanden sein kann als aus der Idee des notwendig 

existierenden Seins, das immer und durchaus Gott ist, der Höchste, 

| Unendliche, Allmächtige, Allweise, der absolut Vollkommene. Das ist 

eine Fundamentaleinheit in der indischen und christlichen Philosophie 

der Schöpfung, für die nur die Hindu-Philosopbie eine befriedigende 

Erklärung erstreben und geben kann. 

_ Die wunderbare Trinität von Vater, Sohn und Geist in ihrer 

seligen Einheit in dem Schöpferplane gibt uns eine andere Ähnlich- 

keit. Der Vater, der Jehova, ist der höchste Brahman der Veda’s. 

Er wohnt allein in seiner ewigen Glorie. Der Sohn kommt von ihm 

| als eine Emanation der Göttlichkeit. Die ewige Glorie durchdringt 

jede Pore der Schöpfung. Und der Heilige Geist? Die gesunkene 

Menschheit zieht er zu sich empor. Die Göttlichkeit steigt zur Mensch- 

heit nieder: das ist der Sohn. Die Göttlichkeit hebt die Menschen 

| zum Himmel: das ist der Heilige Geist. Das ist die Philosophie der 

Erlösung, die geheimnisvolle Dreifigur der Trinität. Gott, der vom 

Himmel herab- und wieder 'emporsteigt, wie herrlich und seelen- 

srfrenend! Das trifit den Grundton der Hindu- Philosophie und wirit 

eine Lichtflut auf die Theorie des Avatära, die Barmherzigkeit des 

ewigen Vaters, die übernatürliche Glorie der Schöpfung und die 

endliche Seligkeit”). 

‚R Welch hohes Reich des Vedänta berührte Jesus, als er ausrief: 

„ieh in meinem Vater und ihr in mir“. „wohnet in mir und ich in 

euch“; „ich und mein Vater sind eins“. Er zeigte die innere Sphäre 

wo sein entkörperter Geist mit dem ewigen Geiste des Lebens in Ver- 

. bindung trat. Gott schauend und sich in ihm, rief er also aus. _ 

Wenn er nun seinen Vater in seiner Seele sah, so sah er auch seine 

- Brüder in sich. Und endlich, wenn die Ausschliefslichkeit des Selbst 

\ verebbte und der Himmel sich in seine Seele senkte, realisierte er 

seine Identität mit dem höchsten Selbst, rufend: „Ich und mein Vater 

sind eins,“ Zwischen Jiva und Brahman gibt es keinen Unterschied: 

wdivo brabmaiva näparah“, „Brahman fürwahr ist der Jiva und 

kein anderer“. Das ist der Glaube des Vedänta, Die christliche 

Welt hat sich die Schönheit dieser Lehre noch nicht klargemacht. 

Die Doppelkarmonie der göttlichen Natur Christi, d. h. seine Harmönie 

mit Gott und seine Harmonie mit dem Menschen, und folglich u 

Idee der Identität von Jiva und Brahman, liegt noch in der Fei 
Ihlke Gandlti Halional 
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und erscheint als Utopie. Aber die Inder, denen die grofsen Seher 
der Vorzeit, die Jüäni-maharsi’s ihre Weisheit anvertraut, sind sich 

des Lebens und der Lehre des Propheten des Westens bewulst und 
laden die Welt in ihr Reich der Selbst-Realisation ein!®, 

Hierher gehört die Sprache eines St. Johannes vom Kreuz, in 

der das Selbst identifiziert wird mit allen Aufsendingen, eine Idee, 
ähnlich der fünften und sechsten Erkenntnisstufe, Der Heilige ruft 
„Die Himmel sind mein, die Erde ist mein und die Völker sind 
mein; mein sind die Gerechten, mein sind die Sünder; mein sind die 
Engel, mein die Mutter Gottes; alle Dinge sind mein; Gott selbst ist 
mein und für mich, weil Christus mein ist und in ihm alles für mich. | 
Was, meine Seele, verlangst du noch, was suchst du noch? Alles ist ri 
dein, alles ist für dich. Weniger nimm nicht, noch gib dich zufrieden | 
mit den Krümchen, die von deines Vaters Tisch fallen, Geh fortund 
juble in deiner Glorie, berge dich selbst in ihr, jauchze, und du wirst y 
alles Wünschen deines Herzens stillen.* In den drei letzten Arten 
der Bhakti, ausgedrückt in den Worten: „Ich bin sein, „‚er ist mein‘, 2 
„er und ich sind eins“, die schon erwähnt wurden, finden wir be- 
sonders das letzte Wort fast identisch mit a Worten des- 
selben Heiligen: 

„Weil es keinen Weg gibt zum Wachstum der Seele, - ihm 
gleich zu werden, deshalb erfreut er sich an unserer Liebe, Es ist 
die Eigentümlichkeit der Liebe, den, der liebt, eich nit 
dem Gegenstand der Liebe.“ So ergeben sich Ähnlichkeiten im Be- 
reiche der Bhakti, der Askese, der Nächstenliebe und es a j 
des Dharma. 

Es ist überflässig, noch mehr zu sagen. Der ernste Forscher 
findet die Harmonie in den Gedanken und Sprüchen der 
aller» Länder beraus. Denn die Wahrheit ist eine und das ' 
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aller Religionen ist eines und dasselbe. Nur eine ewige Religion gibt 
es in der Welt, Zwei Religionen kann es nicht ale Wol 
dann der Grund der Verschiedenheiten? or A; 

„Siehe, wie gut und lieblich ist es für Brüder, in Eintracht zu ü 
wohnen.“ [Ps. 132, 1]. Lafst uns alle von ganzem Herzen die Hände 
reichen. Der Himmel will Versöhnung, lasset die Erde folgen. Lasset 
uns die Gelegenheiten nützen, die uns Gott in seiner liebenden Vor- 
sehung bietet, die Bande internationaler Bruderliebe zu bei ; 

Möge der heilige Geist der ewigen Religion die ganze Mm 
heit durchdringen, möge der Allerhöchste seine Segnungen auf al alle | 
ergiefsen, Eintracht und Friede bringend und guten Willen auf ) 2 

„ Be 

Om. Kr 
Friede sei allen Wesen! i 2 ST 
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| Anmerkungen und Erläuterungen. 

Erstes Kapit 

‘4) Die Baul’s sind eine der vielen religiösen 

el, 

Mendikantenarten in Bengal. 

Die Lieder, die sie zur Begleitung eines einsaitigen Instrumentes „von dem 

Manne meines Herzens“ singen, gehen wohl zurück auf den alten Ausdruck 

Puruss (Mann), der seit alter Zeit für Ätman (Seele, Selbst) und Brahman 

ht, im Sinne von „höchster Geist“. 

2) Die Stelle befindet sich in der Chändogya-Upanisad (6, 2, 1) und 

| lautet: „Seiend nur, o Teurer, war dieses am Anfang, eines nur und ohne 

zweites, Zwar sagen einige, nichtseiend sei dieses am Anfang gewesen, eines 

_ gar und ohne zweites, aus diesem Nichtseienden sei das Seiende geboren* 

‚(Deussen, 8. U. p. 160). Das ist die berühmte Advaita-Lehre (Nicht-Zweibeit) 

des Vedänta, auf der sich diese Philosophie aufbaut, die nichts Reales an- 

nimmt als das höchste Brahman. 
3) Hier wie auch an anderen Orten zitiert der englische Text ein Werk 

von Bucke, mit dem Titel: „Cosmic Consciousness“, das mir nicht zugänglich 

ist und für die ganze Darstellung wenig Wert hat, insofern, als ich aus- 

schliefslich Inder und indische Ideen, wie sie von Indern gedacht sind, zu 

Wort kommen lassen will. 
4) Diese Stufen werden in der Dhisa-gitä geschildert. Des öfteren 

= die Dhifa-gitä zitiert, ein Werk, das bis jetzt noch unbekannt ist in 

aropa. Es handelt über die Verehrung des Dhisa, gewöhnlich Gayesa oder 

Gapapati (der elefantenköpfige Gott der Weisheit) genannt, der, jüngerer Zeit 

‚angehörend, heute in Indien viel verehrt wird. Das Werk hat folgende 

it-l: Das Selbst und seine Erkenntnis, Magi sche Wunderkräfte und deren 

hie, Erkenntnisarten, Lehre über Dharma, der Vedänta, Ziel des 

Vedänta, Gott als Welt. Noch andere unbekannte Werke werden in dem 

Texte zitiert, so die Vispu-gitä (Visyu-Sang), 
Verehrer), Sürya-gitä (Sonnensang) und Sambh 

Sakti-gitä (Sang der Sakti- 
u-gitä (Siva-Sarg). In dem 

letzten werden Pitha und Cakra (der mystische Kreis) und das Lings (Phallus 

„als Emblem) behandelt. Diese und andere Werke wurden kürzlich von der 

Mahämapdal-Gesellschaft in Benares veröffentlicht. 
5) Diese Vierteilung der Wesen nach ihrer Entstehungsart ist alt. Wir 

_ begegnen ihr in der zum Rgveda gehörenden Aitareya-Upanisad, wo es (nach 

; Ob: & S.U. p. 20) heilst: 

„Dieses ist Brahman, dieses ist Indra, di eses ist Prajäpati, dieses ist 

alle Götter ... ist Eigeborenes, Mutterschofsgeborenes, Schweifsgeborenes, 

Sprofsgeborenes® (3. 3). 
In der Chändogya-Upanisad werden 6, 3, 1 nur drei angeführt. 

Nach Deussens Übersetzung (8. U..p. 161): „Fürwahr, diese Wesen hier 

ö haben dreierlei Samen |d. h. Ursprung]: aus dem Ei Gebornes, lebend Ge- 

bornes und aus dem Keim Gebornes.“ 
a) Udbhijja, Keimgeborenes; von udbhid, 

Pflanze und ja ( | erzeugen, gebären). Darunter fällt ie 
Pa . ja (geboren, von jan ji 

hervorbrechen, daher Sprois, 
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b) Svedaja, Schweifsgeborenes, von Sveda (Schweils) und ja (geboren), 

Darunter fällt die Lebewelt der Insekten und des Ungeziefers, 

c) Andaja Eigeborenes, von Anda (Ei) und ja (geboren). Hierher ge- 
hört die Vogelwelt und die Welt der Amphibien. 

d) Jaräyuja Mutterleibgeborenes, von Jaräyu (Mutterschofs, Eihau 
E:bryo) und ja (geboren). Hierher gehören die höherentwickelten. 
und der Mensch. a 

Eine nähere Aufzählung der Wesen dieser vier Klassen gibt uns 
„Rindvieh, Jagdgetier, fleischfressende Tiere mit zwei il 

Räksasa’ s, Pi$äca’s und Menschen sind leibgeboren (jaräyuja). 
Eigeboren sind Vögel, Schlangen, Krokodile, Fische, Schildkröt 

ähnliche Land- und Wasser- Tiere) (aydaja). e 
Aus feuchter Hitze (svedaja) entstehen stechende und bei nn 

sekten, Läuse, Flöhe, Wanzen und alle anderen (Geschöpfe) der Aı Art, i 
durch Hitze entstehen. 

Alle Pflanzen, durch Samen oder Setzlinge fortgepflanzt, een 
Spröfslingen (udbhijja); jährige Pflanzen sind jene, die zugrunde geh Je 
nachdem sie viele Blüten und Früchte getragen und ausgereift. 

(Die Bäume), die Früchte tragen ohne Blüten, hrifsen Herren de es 
Waldes; aber die Blüten und Früchte tragen, heilsen Bäume (vrksa), f 

Aber die verschiedenen Pflanzen mit vielen Stengeln, von Ih 
mehreren Wurzeln wachsend, die verschiedenen Gräser, die Klette nd 

Schlinepflanzen entstehen alle aus Same oder Setzlingen.“ Manu L4 3- 8. 
So weit die Aufzählung. Aber nun kommt Manu auf die uns 2 nd 

länder so befremdende, das indische Geistes- und Regionen tief 
durchdringende Idee, dafs alles und jedes Wesen der Macht des 1 
Gesetzes und dem „schrecklichen Kreislaufe (samsära) von Geha i 
unterworfen ist, von Brahman bis zum letzten Lebewesen‘. ZagIek ch s o h 
er den Pflanzen inneres Bewufstsein zu (antahsampjnä), die u 
Be (sukha-duhka-samanvita) sind. 

Die (Pflanzen), die von vielgestaltiger Finsternis, dem F Erg 
Hondingen (in früheren Existenzen), besitzen inneres Bewulstsein und er 
fabren Freud’ und Leid. Die (verschiedenen) Bedingungen in di en = Je 
ständigen und stetig wechselnden Kreislauf von Geburt und - em dıe 

erschaffenen Wesen unterworfen sind, beginnen mit (dem) des E Be 
enden (mit denen von) diesen (eben erwähnten) unbeweglichen @ 
Manu I, 49, 50, 

Eine abweichende Einteilung gibt das Sämkhya-System. 
erwähnten Arten, wo Schweilsgeborenes (svedaja) auch Hitze er 
(üsmaja heifst, werden in Sütra V, 111 noch angeführt: Willeng es 
(ssmkalpaja) und Wunderkraftgeborenes (sämsiddhika). Vinane® 3: er EB 

Aniruddha zählen hierhin Wesen wie Manu, der durch Schöpfe a ae 
stand, und solche, die durch Mantra (Sprüche), Tapas (Askese) ut d 
(narkotische Mittel) entstehen. Letztes Gebiet spielt schon in di tie mag ischen 
und geheimnisvollen Yoga-Kräfte hinein. ($. S, V. p. 147. 8. Pr. Vij.B h. 2.2 p- 20) 

6) Zu Pitr- und Naraka-loka siehe Kapitel XIV, Anmerk 4 n 
7) Diese hier angeführten Erkenntnisstufen werden im 

behandelt. , se K: 

8) Samkara ist der Eigenname (äcärya heilst Lehrer, als 
angehängt) des grofsen Verbreiters der Vedänta-Philosop a E 7 
9. Jahrhundert n. Chr, Sein Hauptwerk bildet der Kom au 
Vedänta-Sütra’s des Bädaräyaya, der von Deussen übersetzt w | 
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dazu Kapitel XVI)j. Deussen hält samkara neben Kant für den grölsten 

Philosophen und den Vedänta als das hehrste Gedankensystem. 

9) Bhärata-dharma (Indiens Religion), Vaidika-dharma (Veda-Religion), 

Sanätana-dharma (ewige Religion), all diese Begriffe bedeuten die in dem 

Buche dargestellte Religion. | 

Bhäratävarsa (Land der Bhärata’s) wird Indien genannt, „das Land nörd- 

lich des Meeres und südlich der Schneeberge“. Die Bhärata’s sind Nachkommen 

des Königs Bharata. Indien heifst auch Aryävarta, bedeutet „das Land der 

Äryä* im Gegensatz zu den Anärya „Nichtarier“ (s. Kirfel: K.d. I. 8. 60), 

denen Manu eigene Wohnplätze zuweist und sie von der arischen Gesellschaft 

ansschliefst. 
_ Das Wort Dharma hatdie verschiedensten Bedeutungen: Recht, Ge- 

or Ordnnng, Sitte, Tugend, Verdienst, Eigentümlichkeit, Attribut, Ding an 

sieh. Religion mit Dharma wiederzugeben, ist eine befremdliche Prägung. 

Den Dharma kennt jede indische Religion. Aber Dharma nennt sich heute 

kaum eine der bekannten Religionsgesellschaften. Das Wort als Religion geht 

_ wohl zurück auf die Religion der Sätvata’s, die die Idee des Monotheismus als 

Grundlage ihrer Religion aufnahmen, die „Ekäntika-dharma“ (monotheistische 

Religion) genannt wird. (Bhandarkar V.$. p. 3»). Vielgebraucht wird 

‘ Dharma als Moral," Tugend, Pflicht und Recht. Die Dharma-$ästra’s sind 

die Rechtsbücher Indiens. Am bekannt+sten ist der Begriff Dharma als 

„Lehre“ im Buddhismus, Er entspricht hier durchaus nicht unserem Be- 

grife R-ligion als Beziehung zu Gott. Magdalena und Wilhelm Geiger 

untersuchen in ihrem Buche: „Päli Dhamma* (München 19%0) den Begrifi 

des Dharma im Buddhismus in seinen verschiedensten Bedeutungen. „Mit 

voller Absicht hat der Buddha den Begriff dhamma (= dbarma) an die 

Stelle von brahman gesetzt“, heist es dort (p. 176). Danach hat der buddhi- 

- slische Dhamma den Begriff des „Absoluten“ neben seinen sonstigen Be- 

deutungen, von denen Dhamma als „Lehre, Wahrheit“ (p 6) eine starke Um- 

prägung des brahmanischen „Dharma“ ist. Der indische Begriff, der unserem 

ar „Religion“ am nächsten kommt, ist Bhakti. (Siehe hierzu Kapitel XI, 

Anm, 6.) | 

Zweites Kapitel 

* 4)Hier wird ein Vers aus dem Mahäbhärata angeführt, der lautet: 

„Dhäranäd dharmam ity ähur dharmo dbärsyate prajäh; . 

at syäd dhärapasamyuktam sa dharma iti nißcayah“. _ | 

„Von Tragen (Wurzel dhr) kommt Dharma, sagen sie; der Dharma trägt die 

Geschöpfe; was als Tragen gesagt wird, ist D’harma; s0 steht es fest.“ 

2) Dieses Zitat hat Jacob (in der Mahä-Näräyaga-Upanisad [28, 1]) 

unter Dharma in seiner Concordance. Es lautet: „Dharmo vißvasy3 jagstah 

pratisthä, loke dharmistham prajä upasarpanti dharmepa päpam apanudati, 

dharme sarvam pratisthitam, tasmäd dharmam paramam vadanti.* Deussen 

(8. Up. p. 256) übersetzt; „Die Pflicht ist dieser ganzen Welt (Grundlage, 

und im Leben halten sich die Geschöpfe zu den Pflichteifrigsten. Durch die 

Pficht wehrt man das Übel ab, in der Pflicht beruht das All Darum 

erklären sie die Pflicht (Dharms) für das Höchste.“ Neben Satyk (Wahr- 

heit), Tapas (Askese), $ama (Ruhe), Dama (Bezähmung), Däns (Almost > _ 

geben), Yajıa (Opfer), Männsn (das Geistige), Nyäsa (Entsagung) wird Diy']7-- 
ma als das Höchste gepriesen. e: et 

 Ki- u j 
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3) Folgender Vers aus der Puräga-samhitä wird angeführt: 
„Yä bibharti jagat sarvam Iövarecch& hy alaukiki, 
saiva dharmo hi subhage! neha kascansamsayah“, 

„Des fävara (Gottes) Wille, der nichtweltliche (transzendente), der die ganze 
Weltträgt, der fürwahr ist Dharma, o Glücklicher! Darüber ist kein Zweifel* 

4) Zu dem Satze: „It is because of Dharma that a thing is what it 

is® zitiert der Text das Wort Vyäsa’s in seinem Kommentar zu Patanjali: 
„Yogyatävicchinnä dharminah $aktir eva dharmah “ Das Sütra des Patanj; 
(11I, 14) lautet: „Säntoditävyapadesyadharmanupäti dharmi* BRäjendrs- 
jäla Mitra übersetzt: „The subject is the correlative of the qualities of tran- 
quillity, enlivening, and lateney.* Das Subjekt ist die Wechse 
Eigenschaften von Ruhe, Belebung und Verborgenheit." Deussen (A. ed 
P. 1, 3, p-530) übersetzt: „Hierbei ist der Beschafienheitsträger der be- 
rahigten, der erhabenen und der unaussprechlichen Beschaffenheit’ ent- 
sprechend.“ 

Wyäsa sagt dazu: „Yogyatävacchinnä dharminah $aktir eva dharmah _ 
sa ca phalaprasavabhedänumitasadbhäva ekasyänyo 'nyasyänyas ca H 
ridrsthah“. Woods (Yoga-SystemIlI,14,p.224f.) übersetzt: „An spe 
is [to speak preeisely] only a power of the substance as limited by its pre 
established harmony [with regard to effects. And it is kown as an actual 
existence, of which the existence is inferred by the kind of efleet which it 
generates, as one or another [form] of the single [substance]‘“ Hier be- 
deutet Dharma das empirische Ding, seine Qualität (res) und Dhar den 
Dingträger, das Substrat oder die „Substanz“, wie Woods übersetzt. Beide Be 
griffe sind hier in ontologischem Sinne gebraucht und dürften schwerlich in 
den Zusammenhang passen, wie ihn der englische Text gibt. 

5) Das Wort Jiva (von jiv leben) bedeutet Lebewesen, Lebensprinzip, 
Seele. Der Jiva ist die empirische, d. h, die mit dem grobmaterielle: D, 
Hleischlichen und dem feinmateriellen Körper verbundene Seele, die an sich 
geistig, unerschaffen und ewig ist, Der Inder trennt die Den! 
und die Akte der geistigen und sinnlichen Erkenntnis absolut von der Seele 
und weist sie auf materielle, wenn auch subtile Organe an. Die rein; 
Seele wird vom Sämkhya Parusa (Mann, Geist), vom Vedänts Atman ( 
genannt. Während aber der Vedänta den Atman mit dem Brahman i 
fiziert, hält der Sämkbya an der Einzelexistenz der Seele als Geist I 
er kennt sonst keinen Geist als die Seele. Nyäya hat den Ausdruck, 
man (individuelle Seele) im (fegensatz zu Paramätman (höchste 
Während die Seele als Atman im Menschen weilt und sich Beer ba 
ist, wandert die Seele als Jiva auch in die niedrigen Körper 
und Tier, wo sie kein geistiges Bewufstsein hat, aber "Freud "na Leit . 
unterworfen ist, wie Manu sagt. In der Verbindung mit der Materie” 
die Seele immer der Jiva. Sie mufs sich losreilsen von den Fesseln des & 
materiellen Seins, (kevala) oder isoliert werden, wo sie dann als Purusa, A 
Brahman erlöst wird, in reinem Geistsein, entweder als Einzelseele nach 
den einen, oder als Brahman existierend nach den anderen Systemen. 

6) Das hier angeführte Entwickelungsgesetz aller Jiva’s, Lebewesen, 
„in the set language of the Reis,“ wird in der Taittiriya-Upanisad ei © 
Veda ausführlich geschildert. (2. 1 usw.) Deussen: S. U. p. 228 usw. 

a) Annamaya-kofa, die Speise-Hülle: „Aus diesem Ätman, fürwahr, ist 
der Äther [Raum] entstanden, aus dem Äther der Wind, aus dem-Wint 
das Feuer, aus dem Feuer das Wasser, aus dem Wasser die Erdej mus 
Erde die Pflanzen, aus den Pflanzen die Nahrung, aus der Nal 
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aus dem Saınen der Mensch. Dieser Mensch, fürwahr, ist aus Nahrungssaft 

bestehend (annarasamaya).“ 

Der Text nennt diesen Annamay kosa (Speise-Hülle) in der Ent- 

wickelungsstufe des Udbhijja (des Keimgeborenen). Deussen (S. U. p- 226) 

sagt: „Der annarasamaya, d.h, aus Nahrungssaft bestehende, Atman ist der 

materielle Mensch und die materielle Natur; beide stammen von Brahman, 

sind Brahman; und schon wer sie als Brahman verehrt, erntet reichen Lohn. 

Aber beide sind Brabman in seiner dichtesten Verhüllung, in seiner äulsersten 

Entfernung von seinem ursprünglichen Wesen.“ 

b) Der Pränamaya-kosa (Lebenshauch-Hülle), nach dem Text: d
er Svedaja- 

systi (schweilsgeborenen Schöpfung) entsprechend. „Von diesem aus Nabrungs- 

saft bestehenden verschieden, dessen innerer Atman (Selbst) ist der aus Lebens- 

hauch bestehende (pränamaya); mit den ist jener gefüllt.“ (Taitt. Up. ib.) 

Hier wird schon auf die Atman-Natur und das Rrahman-Sein des Menschen 

angespielt, das noch in der Lebensatem-Hülle verborgen ist. 

e) Der Manomaya-kosa (Denksinn-Hülle), der nach dem Text die Andaja- 

srefi entspricht. „Von diesem aus Lebenshauch bestehenden verschieden 

dessen innerer Atman (Selbst) ist der aus Manas (Vorstellung, Wille, Wunsch) 

bestehende (manomaya); mit dem ist jener gefüllt." (Taitt. Up. Deussen, 

ib. p. 229.) Deussen nennt es „Mensch und die, in den Göttern Agni, Väyu, 

Indra usw. personifizierte, Natur, sofern sie vom Willen, vom egoistischen 

Streben nach Wohlfahrt beseelt sind, welches einen Ausdruck in dem auf 

einem Tauschgeschäft beruhenden, Kultus der vedischen Götter findet,“ 

(Deussen ib. p. 226.) 

d) Der Vijüanamayakosa (die Erkenntnis-Hülle), der die Jaräyuja-sreti 

entspricht, wo der Mensch aus dem sinnlich-feinmateriellen zum übersinnlich- 

transzendenten Zustand der Erkenntnis des Brahman gelangt. „Von diesem 

aus Manas bestehenden verschieden, dessen innerer Atman (Selbst) ist der 

aus Erkenntnis bestehende; (vijiänamaya); mit dem ist jener gefüllt.* (Taitt. 

Up. ib. p. 230.) 

 e) Der Anandamaya-kosa (Wonne-Hülle), die den Menschen in den 

höchsten Zustand der Seligkeit geleitet. „Von diesem aus Erkenntnis be- 

stehenden verschieden, dessen innerer Atman (Selbst) ist der aus Wonne 

bestehende (änandamaya); mit dem ist jener gefüllt.“ (Taitt, Up. ib. p. 230.) 

Das ganze Bild dieser Entwickelung der materiellen Existenz des Jiva, 

zuletzt in den Menschen zur höchsten Stufe geführt, ist von dem Bilde einer 

Ä 
ten Innern steckt, von einer Reihe von 

diese Hüllen eben- Frucht genommen, deren Kern im tiefs 

Hüllen umgeben. In der Sarvopanisatsära werden 

falle beschrieben, wo das Bild des Feigenbaumes gebraucht ist. „Wenn 

Mein der Rrkamntnis, dafs er eelbet die Ursache jener vier FEFNN MS 

der Feigenkern die des Feigenbaumes, sei, verweilt, 80 heifst dies die 

wonneartige (änandamaya) Hülle,“ (Deussen ib. p. 624.) So stecken diese 

Hüllen eine in der anderen bis sie das tiefste Wesen in Brahman münden 

lassen, wo das „Eine ohne Zweites" ist, „Das Brabman ist die Nahrung, das 

Brahman ist Lebensodem, 
das Brahman ist Manas, das Brahman ist E 

nis, das Brahman ist Wonne* (Taitt, U. ib. P. 236£) „Wie Gold leuchtend ist, 

wer solches weils.“ (Taitt. Up. ib. P- 240.) 

7) Aus der Purägs-saphitä wird zitiert: harmepai 

vakramäd iha, vidadhänäh »ävadhäns labhante’nte pe" padam. „Die Höhe 

erlangen hier die gesamten 
Jiva’s stufenweise; in Andacht schaffend, rlang

 

sie am Ende den höchsten Sitz.“ Die is und die treibende ArSit S 

 Entwiekelung des Jiva, die ih
ren Ausdruck in dem Samsara (Seelenwanc 

„Unnatip nikbils jiva.d 
4 
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findet, ist nicht eigentlich der Dharma, sondern das Gesetz des Karman (Tat) 
oder der Samskära’s, der Eindrücke, die das Karman hinterläßst, die sich m 
neuen Existenzen auswirken, bis sie erloschen sind. Die verschiedenen Kosa's, 
erstrecken sich nur auf den Jiva oder Atman des Menschen, In der Philo- 
sophie wurde diese Hüllen-Lehre besonders vom Vedärta übernommen. Hi 
dürfte auch der Grund-zu dem Entstehen des sagenhaften Astralkörpers, de 
ätherischen Menschen der Theosphie stecken. 

Aus der Puräna-saphitä wird zitiert: „Sattvavrddhikaro yo "ta 
purusärtho 'sti kevalah; dharmasile! tam eväbur dkarmam kecin maharsayah“, 
„Der ausschliefsliehe Lebenszweck, der das Wachsen des Sattva veranlafst, 
Dharmafester! Den fürwahr heilsen einige Grofs-Rsi's Dharma." Garbe 
und Woods sagen, die Ausdrücke der Guna’s von Sattva, Rajas, Tamas seien 
in unseren modernen Sprachen nicht begrifferschöpfend wiederzugeben. Diese 
Guga’s (Konstituenten, Eigenschaften) sind mit der unerschaffenen Urmaterie 
(prakrti oder pradhäna) schöpferisch mitwirkend. Sattva gilt als Prinzipder 
Reinheit, der Güte, des Lichtes; Tamas als Prinzip der Trägheit, Dumpfheit 
Finsternis; Rajas als das der Leidenschaft, Aktivität. Sie wirken meh: 
weniger in allen Wesen, auch in den moralischen Handlungen. Das ist eine 

spezifische Lehre der Säpkhya-Philosophie, obwohl diese drei Gunas fas 
die gesamte philosophisch-theologische Wissenschaft beeinflussen. ‘Seit alter 
Zeit wird Sattva auf die Himmel, Rajas auf die Erde, Tamas auf die Höllen als 
besonders einschneidenden Faktor bewertet. (A. Garbe gibt eine ausgezeichnete 
Übersicht in seiner Darstellung der Sämkhya-Philosophie. Vergleiche auch 

J. Dahlmann in: Die Säpkhya-Philosophie als Naturlehre, und Erlösungs- 
lehre. Berlin 1902.) | ee; 

8) Aus dem Mahäbbärata wird zitiert: „Mänusesu mahäräja! Dhar- 

mädharmau pravarttatah; na tathänyesu bhütesu manusyarabitesv iha'“, „Unter 
den menschlichen Wesen, o Grolskönig, waltet Dharma und Adharma (Nicht- 
Dharma, Recht und Unrecht); nicht aber unter den andern Wesen, den 
menschheitslosen“. x A 

9) 80 lautet das zweite Sütra des Kayada: „Yato 'bhyudayanihöreyase- 
siddihh sa dharmah“, „Pflicht ist das, woraus Glück und Glückseligkeit (d.h 
himmlischer Lohn und Erlösung) erfolgt.“ (Deussen, A, G.d. Ph. I, 3, p.3 ‚Ze 

10) Aus der Bhagavadgitä wird zitiert: „Nistraigunyo bhavärjuna!* 
ganze Vers lautet: „Traigunyavisayä vedä nistraigunyo bhavärjunal Ni 
dvandvo nityasattvastho niryogaksema ätmavän“, Protap Chandra Roy (The 

Mabäbhärata, Bhisma-Parva, Calkutta 1887. p. 83) übersetzt: „The 'edas 
are concerned with three qualities (viz. religion, profit and pleasure). 
thou, o Arjuna, free from them, unaffected by pairs of contraries (#8 zo . 

i pleasure and pain, heat und cold etc.) ever adbering to patience without 
anziety for new acquisitions pr protection of these already possessed.* 

. R Garbe, (D. Bhg. p. 88) übersetzt: „Die Vedas beziehen sich auf die 
drei Gupas [d-h. auf die materielle Welt]; du [aber], o Arjuna, sei gleieh- 
giltig gegen die drei Gugas, gleichgiltig gegen die Gegensätze [Frende un 
Schmerz usw.], immerdar standhalt im Mut, unbekümmert um Erwerb’! 
Erhaltung des Besitzes, und übe Selbstbeherrschung.“ ee: 

Hier handelt es sich um die Begriffe nistraigugya, nirdvandve u 
sattvastha. In obigem Sinne werden sie gewöhnlich nach.dem Komme 
des Sapkara erklärt. (Bh, G. A. zu II, 45.) Ganz anders erklärt Räni 
(Räm, bh. G. zu II, 45-p. 29, 30) diesen Vers. Er nimmt: Nistraigu 

uirdvandva, sattvastha als: „Sei nicht ein Dreiguna-artiger; \die- 
Guns’s lafs beiseite und halte dich an das Sattva, das zur Reinheit fi 
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| _ 44. Die Begriffsbestimmungen über Religion werden nach M. Müller, 

dem bekannten Indologen und Religionsforscher, gegeben. 

42) Purusärtha (des Menschen Zweck, Daseinsziel, Lebenszweck) ist ein 

der indischen Litereratur sehr geläufiger Ausdruck. Für den Menschen gibt 

es vier Ziele, die er anstreben muls: Artha (Ding, Zweck), irdische Güter, 

Hab und Gut; Käma (Wunsch, Begehr, Liebesgott); Sinnenlust und Welt- 

freude; Dharma, Recht und Tugend; Moksa, endgültige Erlösung aus der 

Wiedergeburt (Samsära). f 

Drittes Kapitel. 

4) Hier ist auf die $ambhu-gifä verwiesen. 

2) Hier wird auf die Karma-mimämsäa des Bharadväja verwiesen. Siehe 

dazu Sechzehntes Kapitel. 

i 3) Draupadi war die Tochter des Fürsten Drupada. Sie hiels 

Krya (Schwarze) ‚und war die Gattin der fünf Pändu-Söhne, der 

Helden des Mahäbhärate, deren jedem sie auch einen Sohn schenkte. 

Dies klassische Beispiel von Polyandrie suchten’ schon die Inder auf die 

verschiedenste Weise zu erklären, da sie dem alten brahmanischen Ehe- 

recht entgegensteht, das wohl Polygamie, aber keine Polyandrie kemnt. 

Auch Dahlmann versucht eine mehr allegorische oder symbolische Er- 

klärung. ‘Trotz aller Versuche bleibt die so ausführlich realistisch geschil- 

derte Fünfmännerehe bestehen, ein bedenkliches Licht auf die Familien- 

moral mancher Kreise und Zeiten Indiens werfend. 

| 4) Visvämitra war ein Krieger und raubte dem Rei Vasistha seine 

+ Wünschkuh, die diesem jeden Wunsch erfüllte. Aus ihr zauberte der Bsi 

Vasisfha ein Heer, das die Truppen des Vigvämitrs in die Flucht schlug. 

‘Vor solcher Macht sich beugend, will dieser nun ein Brahmane werden. 

 Brtut gewaltige Bufse und erreicht sein Ziel. Er ist auch der Vater der 

=  Sakuntalä (Maliäbhärata I, 175), der durch das Drama so berühmt gewor- 

denen Arketentochter. 

- "Nandi oder Nandifvara wurde bei Lebzeiten unter die Götter erhoben, 

=‘ Dies Beispiel wird im Yoga viel gebraucht, um ‘die Wirkungen des Karman 

und der Samskära’s sowie die Möglichkeit aufzuzeigen, wie die Bestandteile 

- des materiellen Körpers sich in den eines andern Menschen oder auch eines 

Gottes verändern können. (Yoga-sütra des Patshjali IV, 2). Nach Räjen- 

- draläla Mitra wird die Geschichte Nandisvara’s im Vrhannandisvara-Puräns 

“ berichtet. 

5) Diese Geschichte wird in der Chändogya-Upanisad (I, 10) berichtet: 

„In dem von Hagelschlag betroffenen Lande der Kuru wohnte, mit seiner 
| we "Vshasti Cäkräyane, indem er sich im Dorfe eines reichen 

Manı es in Armut umhertrieb. 
Da sah er den reichen Mann, wie er ein Ge- 

richt Bohnen afs, und bettelt
e ihn an. Der erwiderte ihm: „Es ist nicht 

iehr davon da, als was man mir hier vorgesetzt hat“. „So gib mir von 

denen“, bat er, und jener gab ihm davon. „Da ist auch ein Trank dazu,“ 

fügte er inzu. Aber der andere sprach: 
„Dann würde ich ja den Ü

berrest 

eines anderen trinken“ [welches verunreinigt].. „Aber diese [von dir an- 

genommenen Bohnen] hier sind doch auch ein Überrest.“ — „Wenn ich die 

nicht äfse, so könnte ich nicht leben,“ versetzte ©, „aber Wasser zu “ 

steht in meinem Belieben.“ (Deussen, S. Up. p- 80) EL ie 
| 

- 

H 

vi 
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Die Speisegesetze waren sehr strenge für die Brahmanen. Paräsars 
(XI, d—5) sagt: „Wenn ein Brahmane Speisen von einem $üdra nimmt 
oder von einer Person, die unrein ist wegen der Geburt, oder von einer 
Person, mit der er nicht essen darf; oder wenn er Speisen, auf der der Ver. 
dacht ruht, sie sei nicht rein, oder verbotene Speise nimmt oder die Reste, 
die einer übriggelassen, sei es wissentlich oder unwissentlich oder auch zur 
Zeit der Not, der Brahmane, der das weils, mufs Krechra vollbringen und 
zur Reinigung Brahma-kürca trinken‘ Krechra ‚besteht in zehntansend- 
maligem Rezitieren der Gäyatri-Strophe, oder im zweihundertmaligen Rezitieren 
des Präyäyäma (nach Manu ist es dreimaliges Rezitieren der Gäyatri bei Ein- 
halten des Atems); oder zwölfmaligem Baden an einem heiligen Orte, ohne 
das Haupt zu trocknen; oder einer Pilgerfahrt von zwei Yojana’s (ibid. XIL, 62). 

Brahma-kürca besteht aus dem Urin einer schwarzen Kuh, der Milch 
einer kupferfarbigen, dem Ghi (zerlassene Butter) einer falben, der geron- 
nenen Milch einer rotfarbigen, dem Mist einer weilsen. Auch können alle 
fünf Bestandteile von einer falben Kuh sein. Mit sieben heiligen Kuß- 
gräsern soll dies Gemisch am Feuer geopfert und der Rest vom Brahmanen, 
unter Beten des Namens Om getrunken werden. Dieser Trunk ist rein und 
reinigt in allen drei Welten. Der Gott Varuna ist in dem Urin; der Feuer- 
gott (Agni) in dem Mist; der Windgott im Quark; der Mond in der Milch; 
die Sonne im Ghi (ibid. XI, 27—38). Auch Manu haf ähnliche strenge 
Speisegesetze. 

Der Cändäla durfte nicht einmal den Brahmanen beim Essen zusehen 
(Manu III, 239). Er ist der „Niedrigste der Sterblichen‘“ (Manu X, 26), wie 
denn überhaupt der Südra, der Mann der vierten Kaste, „von Svayambhü 
(Selbstexistierender, Brahman) erschaffen ist als Sklave“ (ib, VIII, 413) für 
die drei oberen Kasten. Der Candäla darf nicht im Dorfe wohnen, er soll 
sich mit den Kleidern der Toten bedecken, essen aus zerbrochenen Töpfen, 
stets unstet umherziehen. Es ist völlig machtlos und rechtlos (ib. X, 51 usw.). 

6) Danach kann man ersehen, was es mit dem Essen eines toten 
Hundes auf sich hat. Diese Geschichte steht (XII, 141) im Mahäbhärats. 
Zur Zeit einer grofsen Dürre und Hungersnot, die in großsartig | 
Weise geschildert ist, geht Vi$vämitra auf die Suche nach Speise, Er kommt 
in ein verfemtes Cäpdala-Dorf, wo er bettelnd von Tür zu Tür zieht, aber 
nichts erhält. Da sieht er ein Stück frisches Hundefleisch vor einer Hütte 
liegen und beschliefst es zu „stehlen“. In der Nacht schleicht er sich in 
die Hütte. Der Besitzer aber wacht auf und will ihn töten. Da fleht der 
Büfser um sein Leben und nennt seinen Namen. Aus Ehrfurcht vor diesem 
Namen wird der wilde Cändäla zahm. Vi$vämitra erzählt ihm nun sein 
Elend und den beabsichtigten Diebstahl. Ler Cändäls sucht den Heiligen 
von diesem schweren Doppelverbrechen, Diebstahl und Essen von Hunde- 
fleisch, abzubringen. Es beginnt ein hochinteressanter Disput zwischen dm 
Büfserheiligen und dem Ausgestossenen. Der Cändäla verficht die hoben 
Anschauungen der „Zwiegeborenen“ und hält dem Bülser eine Moralpredigt | über seine Pflichten. Der Bütser vergilst die ganze hohe Theorie, dals „Leben 
Leiden“ sei. Er tut den Ausspruch, der echt materialistisch klingt: „Leben 
ist besser als Tod; nur der Lebende sammelt Tugend.“ Er sucht dem 
Capdäla klarzumschen, dafs das Verbrechen so sehlimm nicht sei, dals er es zudem später abbüfsen wolle. Endlich gibt ihm der das Hundeflisch. Viivämitra zieht mit seiner Beute ab und mit Weib und Kindern. Dies Essen von Hundefleisch zu Zeiten sch 
nis hatte schon Manu (X, 102#.) erlaubt, und er zitiert auch Vi 

Cändäla 
sie 
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wohl wufste, was Recht und Unrecht ist“, als Beispiel. Das Auffallende ist die 
Artund Weise der ganzen Darstellung und die Belehrung durch den Cändäla, die 
an und für sich schon ein schweres Verbrechen darstellt. Bei Manu (VLIT, 272) 
heilst es: „Ein ($üdra), der hochmütig einen Brähmanen über seine Pflichten 

belehrt, in dessen Mund und Ohren soll der König heifses Öl giefsen. Ein 
zehn Finger langes heifses Eisen soll in seinen (des Südra) Mund gestofsen 

werden, wenn er Namen und Kaste des Zwiegeborenen verachtend nennt.“ 

(VIIL, 271.) 
TM)Es wird zitiert: „Dharmasya tattvam nihitam guhäyäim“ und dazu 

übersetzt: „Des Dharma Wesen ist in Dunkel gehüllt‘“ Guhä wird auch 

für Herz gebraucht. 
8) Abhaya (Nichtfürchten) wird als ein von den Göttern ersehntes und 

‚gewährtes Gut gepriesen. Dieses besteht im Gewähren von Sicherheit hier 

‘oder dort, für irdisches oder bimmlisches Leben, Ebenso kann es als Schutz 

gegen böse Wirkungen von seiten der Götter betrachtet werden. 

“ Eine sehr schöne Illustration für Abhaya findet sich in den buddbhisti- 

schen Jätaka’s (Geburtsgeschichten) des Buddha. (The Jätaka of Gotama 

Buddha. For the first time published in den original Päliby V. Fausboell, 

London 1875, Vol I, p. 149.) Esist dies das Nigrodhamiga-jätaka. Im Jagdre- 

vier des Königs Brahmadatta mufs sich von Zeit zu Zeit eine Gazelle auf den 

‚Schlachthof begeben für des Königs Küche. So hat es die Gazellenherde 

beschlossen, um sich die Schrecken der Treibjagd zu ersparen. Grolsmütig 

springt der Buddha, der dort als Gazelle lebt, eines Tages für eine andere 

Gazelle ein und begibt sich auf die Schlachtbank. Der König, der von dem 

Bodhisattya seine Geschichte vernommen, gewährt ihm Abhaya, d.h. er schenkt 

ihm sein Leben. Nun fleht Buddha auch für die anderen Gazellen und jedes- 

mal antwortet der König: „Etesam pi abhayam dammi sämiti.“ „Auch ihnen 

schenke ich Sicherheit.“ 
9) Diese Einteilung ist ziemlich bekannt. In der $iva-samhitä (I, 22 

wird sie in diesem Sinne erwähnt. Auch das doppelte Ergebnis des Karman 

wird geschildert (phala), das. gute oder böse, das Eingehen in den Himmel 

oder die Hölle bedingt. 
_ 40) Auch diese Einteilung kommt häufig vor. Zum ersten Sütra des 

Sämkhya, wo von dem Schmerz und seiner Abwehr gesprochen ist, wird der 

Schmerz eingeteilt in ädhyätmika (aus uns selbst entspringend), ädhibhautika 
(von andern Wesen uns zugefügter) und ädhidaivika (vom Schicksal [daivam] 

über uns verhängter). (Deussen A. G. d. Ph. I, 3. p. 414). Adbibhautika geht 
auf die materiellen Dinge; ädhidaivika auf die übermateriellen, die Götter- 
welt und die Schicksalsmächte; Adhyätmika auf die Kräfte des eigenen Selbst 

und des höchsten Ätman. Deussen hat auch „psychisch und kosmisch“ für 

ädhyätmika und ädhidaivika; äAdhibhautika könnte man demnach „physisch* 

44) Diese Stelle der Bhagavadgıtä (XVII, 20-22, 17—19, 11—13. 

XVII, 2325. XVII, 26-28) habe ich nach dem englischen Text über- 

setzt, um eine indische Auffassung wiederzugeben, neben den zahlreichen 

Übersetzungen dieses vielgepriesenen Abschnittes aus dem Mahäbhärata, das 

„Hohelied“ der indischen Literatur genannt. Es ist dies eins der wenıgen 

Partien, wo der englische Text den Samskrt-Text übersetzt. „2 

. 12) Die Saguna- (mit Eigenschaften versehen, attributhaft) Verehrung 

des Brahman besteht in der Vorstellung des Brahman unter Sym holen, 

materiellen Formen und Bildern, ‚Vorzüglich wird Brahman ‚unter ver 1 

schiedenen Göttergestalten gedacht, die später in die Dreiheit, die Timat 
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(Brahman, Visnu, $iva), und noch später in die Fünfform übergingen. Die 
Nirgupa-(attributlose) Verehrung betrachtet das Brahman als reinstes Sein, 

als Sat, Cit, Ananda (Sein, Geist, Wonne) des Vedänte. Ahnlich heifsen 
die beiden Formen in der Philosophie auch parä und aparä vidyä (niedere 
und höhere Wissenschaft) oder, wie Deussen sagt, esoterisches und exo- 
terisches Wissen. a 

13). Die hier zitierte Stelle stammt aus der Visnu-gitä, Am Schlusse 
steht eine Stelle aus der $akti-gitä, wo Gott als Allmutter spricht: „Ich bin 
die Wurzel des Dharma-Baumes, ich bin sein Boden, auf dem er steht, ud 
von dem er lebt. Sein Stamm ist der grolse Dharma; der die Welten trägt, 
Drei Hauptäste hat der Baum, Däna (Mildtätigkeit), Tapas (Askese) und 
Yajüa (Opfer). Zweiundsiebzig Zweige hat er. Die unzähligen Blüten und 
Blätter sind die Teile des Dharma. Dieser Dharma-Baum ist die Ursache 
aller Dharma’s in der Welt.“ 

14) Diese Zitate sind aus der Bhagavadgita (X VIII, 20, 21, 22, 350 —351 

Viertes Kapitel > 

1) Karman (Werk, Schicksal) heifsen die Taten des Menschen, Diese 
Taten müssen sich in ihren Folgen auswirken. Dieses Auswirken ist das 
aherne Gesetz der Wiedervergeltung, dem kein Gott und kein Dämon, kein 
Mensch und kein Lebewesen entgehen kann. Auswirken muls der 
seine Taten in stets neuen Geburten (samsära), die das Leiden des Daseins. 
begründen. Wer diese Geburten überwunden, der ist erlöst. 

2) Bei dem Wort Samskära dürfen wir nicht an den bı 
Begriff der Samskära denken (Päli: Samkhära), das ware na ; 
Kausalnexus des Entsiehens des Leidens, das Oldenberg mit 
übersetzt, die aus Unwissenheit entspringt. (H. Oldenberg, Buddha. £ 
Vierte Auflage. Stuttgart und Berlin 1908.) Die Samskära’s sind die Ein 
drücke, die die Taten in dem inneren Sinn des Menschen hinterlassen, gute 
wie böse, die sich hier und dort in Lohn oder Strafe umsetzen, Diese Sams 
kära’s zu vernichten durch Erkenntnis, ist das Ziel des Sämkhya, durch’ 
Übung der Zweck des Yoga, welch beide Systeme besonders diese Sams 
kära’s behandeln. Das schlimmste ist, dafs jedes Auslöschen eines Samskäre 
einen andern erzeugen muls. So kommt es zu keiner Erlösung, bis auc 
der letzte erloschen ist. Dunkel und geheimnisvoll sind diese Prozesse bi 
‚heute geblieben. Vyäsa und Väcaspati-Miära suchen in ihren Kommenta! 
zum Yoga-sütra des Pataäjali diesen regressus und prögressus in infinitam 
zu einem letztgültigen Ende zu führen durch den Samädhi (Ver: 
Dunkel sind ihre Erklärungen bis heute geblieben. (Siehe hierzu die Au- 
merkung in Kapitel IX, 9). 

3) Brabmända heifst wörtlich Brahman-Ei und bedeutet Weltall, | i 
mos, Universum. Eine andere ähnliche Idee der Weltschöpfung geht 2 
auf den Hiranya-garbha (Goldkeim) des Brahman, aus dem die Welten ost: 
standen. Über die vielen Erzählungen der Weltschöpfang herrscht ein 
phantastischer Wirrwarr in der grofsen indischen Literatur. F- nl r 

4) Dieser Begrifi Cij-jada-granthi (Verschlingung der Materie 
Geiste) bildet eine Grundanschauung der indischen Philosophie, diein des-Y' 
bindung des reinen Geistes. mit der Materie die Ursache des Menschöätelet 
erblickt, ob die Materie nun real, wie bei dem Sämkhya oder | 
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wie in dem Vedänta genommen ist; ob Geist als persönliche (Atman, Purusa) 

oder als höchste Seele (Brahman) gedacht ist. Im Sämkhya-yoga heifst diese 

Verschlingung: „Pradhäna-purusasya samyoga“ (Verbindung von Urmaterie 
und Seele). (P.S. V. V.II, 15). 

5) Hier bedeutet das Wort Samskära etwas ganz anderes als in der 

Anmerkung (IV, 2). Hier hat es den Begriff von Reinigungsritus, Sakrament, 

der hauptsächlich für die Zwiegeborenen (dvija) gilt. Manu (IV, 2) sagt: 

„Mit heiligen Veda-Riten müssen das Rituale der Empfängnis und andere 

Sakramente für die Zwiegeborenen vollbracht werden, die den Körper reinigen 

und von Sünde entsühnen, hier und nach dem Tode.“ Yäjäisvalkya gibt eine 

Erklärung über diese Riten in seinem Dharma-sästram (I, 11 usf., heraus- 

gegeben von A.F. Stenzler, Berlin 1849). 
6) Kaivalya (Einzigkeit) ist der von dem Sämkhya und dem Yoga rr- 

brauchte Terminus für die im Zustande der Erlösung sich befindende Seele, 

die die Verbindung mit der Materie gelöst, den Cijjadagranthi zerhauen und 

sich absolute Isolierung in sich selbst gebracht. 
7) Das Bild von dem gerösteten Samen (dagdhabija) wird viel ge- 

braucht in der Lehre von dem Karman, seinen Folgen und den Samskära’s 

als Ursachen der Wiedergeburt, Wenn diese Ursachen in den Zustand ge- 

bracht werden, wo sie wie geröstete Samenkörner nimmer zu sprossen ver- 

mögen, hört der Samsära (Kreislauf der Wiedergeburten) auf. (P. 8. V. 

V.H, 2. p. 60). | 

8) Der Schöpfungsprozefs und das Wirken der Materie wird besonders 

inden Sämkhya-sütra’s gelehrt. Später sind die verschiedensten mythologischen 

Anschauungen darin verwoben, besonders im Visnuismus und $ivaismus. 

9) Sati-dharma (Frauen-Dharma). Sati heifst eigentlich die „Gute, Ge- 

trene“, Der Ausdruck Sati wird besonders auf die Witwe angewandt, die 

sich mit ihrem Manne verbrennen läfst. Die Witwenyerbrennung heilst Sati. 

Der Name in diesem Sinne ist kein Terminus technieus des alten Samskrt. 

Die Portugiesen oder Engländer scheinen ihn in dieser Bedeutung eingeführt 

zu haben. (Siehe dazu Achtzehntes Kapitel.) 

40) In der Anmerkung zu Prakrti heilst es: „Die Prakrti ist sozusagen 

eine Kraft des Brahma.n“ In den Puräna’s werden ähnliche Ideen gebracht. 

Der ursprüngliche Begriff der Prakrti des Säpkhya ist davon absolut ver- 

i Dort ist die Prakrti die unerschaffene Urmaterie, aus der das All 

entsteht, unter Mitwirken der drei Guna’s, aber ohne Brahman oder die Götter. 

41) Das Sämkhya-sütra beginnt: „Atha trividhaduhkhätyantanivrttir 

aty: 1. „Nun das unbedingte Aufhören des dreifachen Leidens 

ist der unbedingte Zweck der Seele.“ Dann folgt die dreifache Einteilung 

der Leiden, die dem Selbst (ädhyätmika), der materiellen Welt (ädhibhautika), 

wie Tiere und Vögel, und überweltlichen Einflüssen (ädhidaivika), wie Planeten 

und Dämonen, entspringen, wie Aniruddha erklärt. (8.8. V. 2). | 

42) In den vierzehn Welten kostet der Jiva den Bhoga (Genufs) seiner 

Taten aus, in den verschiedensten Existenzen. 5 

'13) Die Idee des Raktabija (Blut-Same) ist symbolisiert in dem Kampfe 

der Göttin Käli gegen den Asura Raktabija. Dieser mächtige Dämon schlug 

alle Götter indie Flucht. Wurde er verwundet, sprang aus jedem Tropfen 

Blut, der zur Erde rann, ein Asura 
gleich ihm empor. In ihrer Verzweiflung 

wandten sich die Götter an Käli. Sie verschlang des Asura Blut samt den 

Dämonen, die in ihrem Munde entstanden. Sie ging 

u undachtzigsten Kapitel des Märkandeya-Puränz erzählt. Q 

ihm zu Leibe mit ihren- 
Waffen, bis er blutleer zu Boden sank: Die Geschichte wird in dem ra 
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14) Der Raum, Äther (äkääa) wird in den Upanisad’s öfter das Brahman, 

der Atman genannt. „Der Akäsa, fürwahr, ist aller Wesen höchstes 
Ziel. Denn alle Wesen entstehen aus dem Akäss, aus dem Akasa, nachdem si 

entstanden sind, leben sie, und in den Akäsa gehen sie, dahinscheidend, 

wieder ein. Darum soll man den Akäsa als das Bijam (Weltsamen) wissen, 

(Nrsiphapürvatäpaniya-Upanisad. Deussen. $. U. p. 766.) Im der 

Samhitä wird der betrachtende Yogin (V, 66) „Akäsamaya“, „der aus Äther 

Bestehende“, genannt, der im Cid-äkäsa aufgelöst wird. Der Hindi Kommentar 

identifiziert den Cid-äkä$a mit dem Paramätman (dem höchsten Atman), 

(Ibid. V, 66.) 
45) Die Nästika’s (na asti = es ist nicht), die Atheisten oder wörtlich | 

Nihilisten Indiens lehren, dafs mit dem Tode alles aus sei. Nästika hat auch , 

den Sinn von Avaidika (nicht vedisch) und bedeutet Ketzer. In diesem Sinne 

wird es von den nichtorthodoxen Systemen gebraucht, die mit dem Veda, 
der hl. Schrift, nicht übereinstimmen. 

MW 

Fünftes Kapitel. 

1) Ein Zitat der „Smrti“ wird angeführt: 
„Yat tad Brahma manoväcäm agocaram itiritam, 
tat sarvakäranam viddhi sarvädhyätmikam ity api. 
Anädyantam ajam divyam ajaram dhruvam avyayam, 
apratarkyam vijieyam brahmägre sampravartate. = 
Svecchä mäyäkhyayä yat taj jagaj-janmädikärauam; 
i$varäkhyam tu tat tattvam adhidaivam iti smrtam, 
Sarvajüah sadgurur nityo hy antaryämi krpänidhih, 
sarva-sad-gupa-särätmä doga-sünyah parah pumän, 
Yat käryabrahma visvasya nidhänam prakrtätmakam 
viratäkhyam sthülataram adhibhütam tad ucyate“, 

„Was das Brahman ist, jenseits von Wort und Gedanke, so ist das ver 
kündet: Das wisse als Allursache, zum Selbst aller gehörig me ihy ar 
Anfangslos, endlos, ungeboren, göttlich, nichtalternd, beständig, unvergänglich, 
unerforschlich, unerkennbar waltet im Anfang das Brahman. Was sein 
ist unter dem Namen Mäya, das ist der Weltentstehüng usw. Ursache; Tun 
höchstes göttliches Wesen wird nach der Tradition I&vara genannt Al- 
wisser, wahrer Lehrer, Ewirer, Innenherrscher, Mitleidshort, dessen Wesen 
aller guter Eigenschaften Inbegriff, Fehlerloser, höchster Geist, Wa =. 
Behälter des All, Brahmaprodukt, aus Prakrti (Urmaterie) besteht, 
Name Viräj, grobmaterielles Sein wird Adhibhüta genann 

2) Das Brahmsn, ein Begriff, der in der ee 
vorkommt, ist hier das absolute Sein, das höchste Selbst des Vedänta, aufser 
dem es überhaupt kein reales Sein gibt, aufser dem alles Mäys (Illasion) (Illusion) ist. 

3) Isvara (Herr, Herrscher) in streng philosophischem Has Kia wird als 
persönlicher Gott aufgefalst, der das Weltall erschaffen, ‚es lenkt m 
Am strengsten und reinsten erkannt und am konsequ durch; hgefü Ir 
hat diese Idee das System des Nyäya, das die Beweise für 8 Exi 
Gottes in extenso behandelt. Am radikalsten wird diese Idee, 2 | 

den Cärväka’s und Nästika’s (Materialisten und Nihilisten); von den . Jaina's 
bekämpft, die dem Grundsatze: „Deum existere“, den gegenteiligenf | I 
non existere‘“ gegenüberstellen. Besonders geschieht dies i | 
„Syädväda-maüjari“ des Jaina-Mönches Mallisena, Der lövara 
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oder Sakti-Verehrung ist ein Gebilde der Philosophie der Puräna’s und 

Tantre’s. (Siehe Sechzehntes Kapitel Anm. 4.) 

4) Viraj (Strahlerin) ist eine mythologische Vorstellung der materiellen 

Welt. In Manu (I, 32) teilt sich der Schöpfer in Mann und Weib. Spröfs- 

ling dieser Vereinigung ist Viräj. Im Atharva-veda (VIII, 10, 1) ist diese 

Viräj die „ganze Welt“. Manu war ihr Kalb. Aus ihr melkte Prthi Vainya 

den Ackerbau und die körnertragenden Pflanzen (VIII, 10, 24); Brhaspati 

melkte aus ihr Brahman und Askese (VIII, 10, 25.) Ihre Söhne sind eine 

Art hochverehrter Manen.. (Manu III, 19.) 

Im Vergleich zu der Bedeutung, die die Worte Brahman und [sävara 

erlangten, blieb das Wort Viräj im Hintergrunde. An Stelle von Viräj trat 

'siva neben Brahman und I$vara. Aber eine andere Frage ist es, ob nicht 

die Idee der.$akti auf Viräj zurückgeht, besonders weil der Begriff der Mäyä 

mit Viräj gleichgestellt wird. (Atharva-veda VIII, 10.) 

5) Das ist der ersehnte Zustand der Erkenntnis oder der Versenkung 

, „samädhi), wo Erkenner und zu Erkennendes in eins verfliefsen, der Erlösung 

I bedeutet, der auch sicher in diesem Leben (jivanmukti) erreicht werden kann. 

ul | AI '6) „Nun das Sehnen nach Brahman-Erkenntnis“ beginnt Vedänta- 

(kit des ‚Bädaräyana. 
Ih 2) Aum oder Om ist die geheimnisvolle Silbe (Prayava), die das Brahman 

j 

| ||, „) Pedeutet, ' Eine ganze Literatur von theologischen, philosophischen, mytho- 

nA rischen und mystischen Spekulationen bat sich um diese Silbe gebildet, 

1 yon der ältesten Zeit angefangen bis in unsere Tage. In den überschweng- 

lichsten Ausdrücken wird dieses Om in den Upanisad’s gepriesen und bis 

ins kleinste zergliedert, manchmal in einer uns Abendländern an Kinderei 

streifenden Weise, Auch Patanjali bezeichnet den persönlichen Gott (Isvara) 

mit der Silbe Om und empfiehlt das Beten derselben als ein Mittel zur 

Erlangung der Versenkung (P.S. V. V. I, 27, 28). Om steht oft am Anfange 

und am Ende von Büchern als Segensformel. 

8) Dieser Gedanke wird in der Bhagavad-gitü ähnlich ausgedrückt ° 

(U, 62—64). 
9) Hier werden einige wenig sagende Einteilungen aus den „Maharsi-, 

‘ bharadyäja-suträpi“ zitiert, 
„Tam etam vedänuvacanens brähmapä vividisanti yajüena dänens 

tapasänäfakena® (Iti frutih) Yajüo dänam tapas csiva pävanäni manisigäm“* 

(Iti Gitopanisat). „Den suchen die Brahmanen zu finden durch die Rezitation 

des Veda, durch Opfer, Gabe, Bufse, Fasten. (80 die Schrift.) Opfer, 

Gabe, Askese sind fürwahr Reinigungsmittel der Weisen.“ (So die Git _ 

Upanisad.) Bhagavad-gita XVII, 5. Dann folgt ein langes Zitat aus der Smzti: 

Angäni trini dharmasya danam yajüias tapas tathä 

' Gitäny etäni krenena pävanäniti mukhyatab. 

Dänah cäpi tridhä proktam vidyarthäbhayadänatah 

taträpi guna-bhedena navadhä dänam iryate. 

Evam tapas tridhä jneyam käyikam väcikam tathä 

Yajnadharmavibhedüs tu munibhir bahavo matäh 

Karmajnänopäsanäkhyä bhed& mukhyäs trayah smrtäh. 

‚mayaiüasya sad bhedä nityam naimittikam tatba 

Sattvädigumayogena bhedäs taträpi pürvavat iri7]7 

Ato 'städafadhäkarma pratyekam gunayogatah, ri 
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Tathaivopäsanäyajöo munibhir bahudhä matah 
Param mukhyaprabhedäs tüpäsanäpaddhater ime. 

Upäsanäa brahmanah präg dvitiyä sagunasya ca 
trtiyä smaryate Ilävigrahopäsanä biidhaih, 

Upäntyä pitrdevarsiganänaäm asty upasanä + 
Antimä ksudradevanäm pretädinäm vidhiyate, 

Anye ’pi tasyä$ catväro bhedäh sädhanapaddhateh: 
Taträdimo mantrayogah sthülacintanasädhanah, 

Dvitiyo hatha-yogah syäj jyotirdhyänänueintanah 
Bindudhyänavidhis eätra laya-yogas trtiyakah. 

Räja-yogo 'ntimas tatra brahma-dhyänam vidhiyate 
Bhedä navänäm apy esäm gunatah saptavimsatih. . 

Sravanam mananaü caiva nididhyäsanam eva ca 
Tridhaivam jüänayajüo’pi navadham syäd gunäsräyäf. 

Ity anvasäsur dharmasya mukhyän bhedän asesatah 
caturvimsatisamkhyäkän munayas tattva-darsinah. 

„Drei sind des Dharma Glieder: Gabe, Opfer, Askese- Von Kraga sind 
sie als Läuterungsmittel besonders besungen, Gabe wird als dreifach gelehrt: 
Wissen, Besitz, Sicherheit. Infolge der Guna-Gliederung wird die Gabe als neun- 
fach verkündet, Ebenso ist Askese dreifach: in Gedanken, Worten, Werken; nach 
den Guna’s ist jedes dreifach. Des Opfer-Dharma Unterscheidungen werden 
als viele von den Weisen gelehrt. Als «die drei vorzüglichsten sind Werk 
(karman), Wissen (jüäna) und Verehrung (upäsanä) überliefert. Des Werk- 
opfers Teile sind sechsfach, tägliche, gelegentliche, beliebige, auf das Selbst, 
auf die Überwelt, auf materielle Wesen bezügliche. Infolge der Unterscheidun- 
gen der Guna’s in Sattva usw. treten die Unterscheidungen auf wie früher [neun- 
fach]. Daher ist jedes einzelne Werk (Karman) schtschnfäch infolge der Gupa- 
Verbindung. Ebenso fürwahr ist das Verehrungsopfer von den Weisen als 
vielfach gelehrt. Aber die Hauptarten der Verehrung sind Po -. 
die Verehrung des [attributlosen] Brahman; die zweite ist die a 1 
als dritte wird von den Weisen die Verehrung [des Brahman] im Körper 
spiel überliefert. Die vorletzte ist die Verehrung der Scharen der Pitr's, 
Deva’s und Rsi’s; als letzte wird die Verehrung der niederen Götter, der 
Geister usw. gelehrt. Vier andere sind die Arten der Methode der [Yoge) 
Übungen. Diese erste ist der Mantra-Yoga, die Übung des Nachsinnens 
über grobmaterielle Objekte. Die zweite ist der Hatha-yoga, ‚das Nach- ‘ 
sinnen über die Betrachtung des Lichtes, Die dritte ist der IL ö 
yoga, als Art der Betrachtung des (mystischen) Punktes. Die letzte ist der 
Räja-yoja, wo die Betrachtung des [reinen] Brahman gelehrt wird. Die 
Abteilungen dieser neun sind, infolge der Guga-Verbindung, siebenundzwanzig: 
So lehrten die Muni’s, die Wahrheitschauenden, als die Hauptunterscheidungen 
des Dharma insgesamt vierundzwanzig an Zahl“ 

10) Zu Bhakti werden folgende Zitate angeführt: „Sänurägaräps 
Sneha-prema-$raddbätirekäd alaukikesvaränurägarüpa. Om sä tasmai parama- 
prema-rüpä. SA paränuraktir ivare.“ „Sie (bhakti, Liebe zu @ott) ist ihrem 
Wesen nach Liebe; sie besteht in Liebe zu ı dem transzendenten Iävam, 
(Gott), infolge des Übermalses von Liebe, Zuneigung PEN" 
Sie hat als Wesen höchste Liebe. Sie ist "die höchste Hingabe 
Isvara.“ Diese Zitate werden dem Ri age dem Götter-Rsi Narada und. 
dem Rsi Sändilya beigelegt. Von letzterem wird ein Sütra genatit 

indira Gandhi Naltaonal 

Cerire fonihe Arle 



Anmerkungen und Erläuterungen. 167 

aber jüngeren Datums ist. (Ihe Aphorismus of Sändilya v. E.B. Cowell. 

Caleutta 1878.) Zu Bhakti siehe Elftes Kapitel, n 

41) Antahkarana (Innenorgan, Denksinn) ist der Vedänta-Begrifi für das 

Denkorgan, das auch Manas genannt wird. 

12) Aus der Daivi mimämsä und $mrti werden von der Bhakti zitiert: „Dva- 

rüpadyotakatvät pürgänandä para. Sa nikhila-sädhanayajüädhikaragam. 

Yatbä samasta-lokänäm jivanam salilam smrtam, tathä samasta-siddhinäm 

jivanam bhaktir isyate. Rsi-deva-pitrnäm bhaktir abhyudaya-pradä.‘“ „Sie ist 

die Basis aller Übungen und Opfer. Wie aber das Wasser aller Welten 

Lebensbedingung ist, so wird die Bhakti als Lebenselement aller Voll- 

kommenheiten erfordert. Die Bhakti ist die Seligkeitsspenderin für Bei's, 

Deva’s und Pitr's.‘“ 
13) Kalä ist ein Sechzehntel der Mondscheibe. Die Sternenwelten 

tragen vielfach Götternamen und werden häufig in die Mythologie verflochten, 

wie bei allen alten Völkern. Die verschiedensten Theorien wurden über 

diese indischen Vorstellungen aufgestellt, ohne bis jetzt ein sicheres Ergebnis 

erzielt zu haben. Auf einen solchen Kult, oder besser Symbolisierung, weisen 

folgende Zitate: „Kalä-bhedena pürnäsatvam (Daivimimänsä). Ete cäpsa-kaläh 

pumsah krsnas tu bhagavän svayam.“ (So die Smrti.) „Durch die Sechzehntel- 

gliederung wird die Teilung voll. Dies sind die Sechzehntelteile des Mannes 

(als Geist genommen); Krsna aber ist der Erhabene selber.“ 

14) Der Text bringt bierzu folgendes Zitat: 

„Dhyänam hi mantrahathayor layasya ca yathä-kramam 

sthülam jyotirmayam bindu-dhyänam ity ueyate budhaih. 

Sae-eid-änanda-rüpo "ham drastä dräyasya ca 'py aham 

brahmändam nikhilaü cä 'smi dhyäne bhävä bhavanti vai. 

Jivan-mukta-guror labhyam Sästra-tattvam hi sädhakaih 

sädhänäm rahasyan ca räja-yogasya niscitam.“ | 

(30 die Smpti.) „Denn die Betrachtung von Mantra- und Hatha-yoga und vor 

Laya-yoga wird von den Weisen der Reihe nach genannt grobmaterielle, die 

des Lichtes und die des Punktes. Ich habe das Wesen von Sein, Geist, 

Seligkeit; auch bin ich der Seher des zu Sehenden. Ich bin das ganze All; 

in der Betrachtung sind diese Zustände, Sicherlich ist vom den [Yoga-] 

Übern das Wesen des (heiligen) Wissens und das Geheimnis des Räja-yoga und 
der Mittel (dazu) von einem Lehrer zu erlangen, der lebenderlöst ist," 

15) Der Text hat folgende Anmerkung zu Yoga: „Yogas eitta-vriti- 

nirodhah, Tadä drastuh svarüpe 'vasthänam (iti yogadarsanam).“ 

Diese beiden Verse mit dem einleitenden (atha yogännfäsanam, nun- 

mehr die Belehrung über den Yoga) bilden den Anfang des Yoga-sütra des 

Patanjali (I, 1, 2 und 3). 
Deussen üiersetzt (A. G. d. Ph. I. 3. p. 510): „Der Yoga ist die Unter- 

drückung der Funktionen des Bewulstseins. Dann wird erreicht das Bestehen 

des Sehers (des Purusa) in seiner eigenen Natur.“ | 

Es ist schwer, das Wort Yoga in irgendeine andere Sprache zu über- 

setzen, zo dafs sein ganzer Begriff darin ausgedrückt wird. Daru
m wird Yoga 

meistens unübersetzt gelassen. In den Y. A. P. Bh. R. sagt Räjendraläls Mitra: 

{p. 3) „Dr. Ballantyne gibt das Wort Yoga wieder mit ‚concentration‘. 

1 u 

von dem, was Yoga bedeutet. Das Wort ‚meditation‘ würde angemesse 

gewesen sein, obwohl auch es nicht alle Ideen wiedergibt, die das Samskr 

Wort umschliefst. Ein englisches Äquivalent ist nieht zu haben, u 
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ziehe es deshalb vor, den Originalterminus zu gebrauchen, statt einen neuen 
zu prägen.“ Die Worte „Yoga“ und noch mehr „Yogin“ haben in alle abend- 
ländischen Sprachen Eingang gefunden. 

Deussen sagt in seiner A. G.d. Ph. 1.3.p.559: „Yoga (von yuj, au- 
schirren, anspannen) heifst die Anschirrung oder Anspannung, vermöge deren 
man‘ auf methodischem Wege sich in das eigene Selbst vertieft, nach alter, 
ursprünglicher Anschauung, um hier des Atman als des Prinzips der Welt 
inne zu werden und alles von ihm Verschiedene als eine Illusion (mäya) zu 
erkennen, nach der modifizierten, auf das Sämkhyam sich gründenden Form, 
in welcher uns der Yoga in den Sütra’s entgegentritt, um den Puruza in 
seiner lsoliertheit (kaivalyam), seiner Verschiedenheit (viveka) von allem 
Objektiven, von der Prakrti und ihrer Evolution zu erfassen.“ Thomson sagt 
in seiner Bh. G. p. 16 N. 46: „Yoga derived from the root yuj ‚to join‘, i Fe 
be remembered, originally signifies ‚junetion‘, that is, union of the soul wi 
the Supreme Being by means of devotion.“ Auch Garbe erklärt das \ ort 
Yoga etymologisch mit „Anschirrung“, d, h. Anspannung der geistigen 
Kräfte durch Konzentration des Denkens auf einen gewissen Punkt", obwohl 
er begrifilich „Konzentration“ gebraucht. (Sämkhya und Yoga v. R. Garbe, 
im Grundrils, p. 35, Stralsburg 1396.) Dieselbe Ableitung hat Deussen. In 
seinen verschiedenen Werken nimmt er Yoga von yuj==anspannen. - 

Etymologisch erklärt nun Väcaspati nach Vyäss (P.8.V.V.p.2) das 
Wort nicht als „Anspannung“, sondern als „Versenkung“. Yoga ist ehe 
logisch abgeleitet von der Wurzel yuja im Sinne von Versen! | 
der Wurzel yuji im Sinne von Vereinigung“. In der Siddhanta kanal 2 
(fourth edition, Bombay 1908, p. 385), heifst es: „Yuja samädhau, samzdhis 
eitta-vrtti-nirodhah.“ Die Wurzel wird als akarmaka, intransitiv 
(yujyate, yoktä). Ebendiese Bedeutung hat die Wurzel im Dhätupätha (IV, 1). 
(Edited by John Kirste, Vienna, Bombay 1901). Danach hat Yoga die Be ’ 
deutung’ von Versenkung, Vertiefung, Ekstase, nicht von Anspannung, 
Bedeutung der Wurzel von yuji (sich versenken) und von yuja (i 
wird aber nicht immer scharf auseinandergehalten. Daher kommt es wohl, 
dafs die Bedeutung „Anspannung“ fast allgemein für Yoga angewendet wird. 

In der Definition wird das Wesen des Yoga angegeben: „Der Yoga ist 
die Unterdrückung der Funktionen des Bewulstseins“ (I, 2): Statt Bewulstsein 
gibt Woods (p. 8) ‚mind-stuff‘, Geiststoff. Professor H. Jacobi, der gefeier 
Kenner indischer Philosophie, mit dem ich Yoga gelesen, übersetzt Citta mit 
Gemüt (im Sinne Kant’s). Der Mensch muls die ganzen sinnlichgeis 
Prozesse seines Innenlebens ausschalten, um zu der absoluten Erkent be 
der. Seele als solcher zu gelangen, worin seine Erlösung besteht. Diese 
Erkenntnis besteht in dem Wissen des Unterschiedes von Geist und Materie. 
Und zu dieser Materie gehören auch die gesamten geistigen Prozesse von 
Verstand, Wille und Gemüt. Erst dann, wenn die Seele inne wird, dals 
sie als solche mit diesen absolut nichts zu tun hat, winkt ‚das Ziel der Er- 
lösung, das im Sütra I, 3 angegeben ist: „Dann wird erreicht das Be tehen 
des Sehers in seiner eigenen Natur.“ Dieser Seher, der passive Zuschauer 
dieser Prozesse, ist die Seele, der Purusa. Der Erlö „das B 
stehen in seiner eigenen Natur“, ist Kaivalya (Isoliertheit), absolute | rennuß 
von Geist und Materie, „nicht Vereinigung mit dem höchsten Wese RW 
Thomson sagt. In dem späteren Yoga wird diese Vereinigung mit Er OR 
heit als höchster Yoga gepriesen. Und er findet auch einen. Anhalt eo 
im Sütra des Patanjali, wo in Sütra II, 1 Bebei ande 
auch „Gottergebenheit“ oder Andacht zu Isvara als wesentlicher Feil 
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unvergänglich, Brahman, der Geschöpfe Herr ist.“ 

und die geistige (Rezitation heiliger Texte) tausendfac
h (mänasa).“ a 
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Kriyä-yoga (Werk-yoga) angegeben wird. Die Vierteilung in Mantra-, Hatha-, 

Lays- und Räja-yoga kennt Patanjali noch nicht, obwohl auch die Grund- 

lagen dazu in seinem Systeme gegeben sind. Räja-yoge ist das philosophische 

System des Pataöjali. Am meisten Aufsehen erregten in Europa die sonder- 

baren Übungen des Hatha-yoga und die Schilderung der magischen Kräfte 

der Yogin’s, der Vibhüti’s oder Siddhi's. Auch dem Buddha werden diese 

magischen Zauberkräfte zugeschrieben, wie Fliegen durch die Lüfte, Wandeln 

über Wasser. Das Urteil über die Wirklichkeit dieser Kräfte ist, auch in 

Indien, sehr verschieden. Ich will, der Seltsamkeit wegen, nur ein Urteil 

des berühmten Vedänta-Lehrers gamkara erwähnen, das er nebenbei in seinem 

Kommentar bringt, das aber viel besagt und schwer wiegt. Zu dem Vedänta- 

Sütra I, 17 sagt $amkara, dafs der höchste Atman von dem individuellen 

scheinbar verschieden ist. „Während hingegen andererseits dieser höchste 

Gott von dem durch das Nichtwissen aufgestellten, verkörperten, handelnden 

und genielsenden Erkenntnis-Selbst (vijhänätman) verschieden ist, ebenso- 

gut wie von dem Zauberer, welcher mit Schild und Schwert in der Hand, 

an einem Faden in die Höhe zu klimmen scheint, ebenderselbe Zauberer, 

indem er dabei in Wirklichkeit auf der Erde stehen bleibt, verschieden ist.“ 

(Deussen, Sü. d. V. p. 54.) Diese Art Zauberkraft führt gamkara un- 

zweifelhaft auf Suggestion zurück. Eine andere Eigentümlichkeit des Yoga 

ist die fast allgemeine Annahme desselben in irgendeiner oder der anderen 

Form, und zwar bei allen Religions- und Philosophiesystemen. Sogar der 

Buddhismus hat den Yoga auf eine Art ausgebildet, dafs manche zu der An- 

ushme neigen, in ihm den Ursprung des Yoga zu erblicken, obwohl Buddha 

selbst ein heftiger Gegner des Yoga war, besonders der Übungen, die heute 

mit Hatha-Yoga bezeichnet werden. 
16) Yoga-pravesika ist eine Einleitung und Einführung in den Yoga. 

Die Samhitä’s (Sammlungen) sind neuere Systeme der vier Arten des Yora, 

die besonders von den Yogin's Indiens benutzt werden. 

Sechstes Kapitel 

1) Näma-rüpa, (Name und Gestalt) bedeutet diese ganze empirische 

öpfung. „Der Äther (Raum, äkäte) ist es, welcher die Namen und Ge- 

stalten auseinanderdehnt.‘“ (Chändogya-Upanissd, 8, 14. Deussen. A. G.D. Pb. 

I, 8, p 203.) Dieser Terminus ward besonders vom Vedänta in dieser Be- 

tung übernommen, während der Buddhismus ihn anders wertet. _ 

2) Diese Methoden sind in den verschiedenen Yoga-Systemen v
erschieden 

regeben, je nachdem sie mehr auf körperliche oder geistige Übungen 

geführt werden. 

3) Pranava-dhvani, Omkära sind Bezeichnungen für den Laut Om, von 

dem es heifst: „Er ist das Brahman, die ganze Welt“ (Taittiriya-Up. 
= 2 - 

1, 9) 

Das ist der Sphärenklang, den der Yogin in tiefer Versenkung vernehmen kann. 

4) Manu sagt (11, 84): „Alle von den Veda’s verordneten Riten, Feuer- 

öpfer und andere Opfer schwinden dahin; aber wisse, dafs die Silbe (Om) 

5) Man (II, 85) bringt diese Unterscheidung: „Ein Opfer von Gebeten 
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wird hier die Silbe Om stark als Gebetsformel empfohlen. Der Glaube an 
die götterbezwingende Macht der Mantra’s (Spruch, Zauberformel) ist uralt. 
Auch der Buddhist murmelt sein: „Om! Mani padme. Hum.* (Om! Edel- 
stein im Lotus. Amen.) 

6) Auch Pataüjali bringt die Mantra’s in seiner Philosophie. Im Sütre 
IV, 1 heilst es: „Die (magischen) Wunderkräfte (des Yogin) entspringen aus 
Geburt, narkotischen Mitteln, Mantra, Askese und Versenkung.‘‘ Seltsam istes, 
dafs auch die Ausadhi’s, die narkotischen Mittel, erwähnt werden, unter denen 
besonders der wilde Hanf (bhanig), in seiner Wirkung das Opium übertreffend, 
auch heute noch viel unter den Yogin’s in Gebrauch ist. Dayanand Sarasyati 
erzählt uns (Satyarth Prakäsh p- 15), wie er in seiner Yoga-Praxis zu dem 
Bhang gegriffen und unter seiner Einwirkung in einem ‚Traum den Gott 

Mahadeo (ziva) und seine Gattin Parvati (Kali, Durgä) gesehen habe. 
7) Hier wird zitiert: „Bhävena labhyate sarvam bhävädhinam idam jagat; 

bhäyam vinrä mahäkäla! Na siddhir jäyate kvaeit.“ „Durch Bhäava (Beweg- 
grund) wird alles erlangt, von Bhäva ist die Welt abhängig. Ohne Bhära 
entsteht kein Erfolg, o Mahäkäla.“ 

8) Durgä wird gewöhnlich auf einem Tiger, seltener auf einem Löwen 
reitend dargestellt. Bengal, das klassische Land der Durgä-Verehrung, ist | 
die Heimat des Tigers und kennt den Löwen nicht. Ihr grolser Sieg über ‘ 
den Asura Mahisa, der in hundertjährigrem Kampfe die Götter unter 
besiegt und aus ihren Himmelsburgen vertrieben, wird in dem Märkandeya- 
Puräna LXXXII grolsartig geschildert. Dort schenkt ihr der Gott Himavat 
(Himälaya) als Reittier einen Löwen, auf den der Dämon in Elefantengagäge 
losgeht. Das Bild, wie sie auf dem toten Dämon steht, das ab lage 
Haupt in der Hand, ist ebenfalls eine beliebte Darstellung der Göttin. ter 
dem Singen der Gandharya's und den Tänzen der Apsaras bringen ihr die 
Götter ein Loblied, ähnlich dem in Neunzehnten Kapitel mitgeteilten. , 

9 Yantra wird gewöhnlich mit Diagramm wiedergegeben. Hier ist die 
gewöhnliche Bedeutung von Werkzeug, als Wahrzeichen eher am Platze, wie 
aus dem beigefügten Saligram und Nerbudesyar hervorgeht. Im Visnu-purags 
(II, 1) wird ein Wallfahrtsort Sälagräma angeführt. Nach Wilson ( 
wird gewöhnlich ein dem Visqu heiliger Ammonitstein darunter verstanden, 
Nach Ward (A. V.H.S.M.II, p. 220) stammt er von dem Berge Gandaki in 
Nepal, von dem er in den Gandak, den mächtigen Nebenfluls der Gaigä, gerät, 
Im Uttara-khända des Padma-puräga und dem Brahmavaivartta wird seine 2 
Verehrung empfohlen. Ward (ibid.) zitiert ein Werk „Sälagräma-nirnaya* 
über diesen Stein. Ein Nerbuddesvara-Tempel steht in Benares. Die 
madä, auch Narbadä und Nerbuddä genannt, ist ein heiliger Strom, dessen 
Ufer noch heute ein beliebter Aufenhalt für Yogin’s sind, m Visgu-purag 
(IV, 3) wird von der als Gottheit personifizierten Narmadä berichtet, wie'sie 
die Näga's (Schlangengötter) gegen die Gandharva’s geschützt hat und nun ihre 
Verehrer gegen Schlangengift feit. Auch in ihr werden heilige Steine ge 
funden und verehrt. . 

Unter 13 wird ein anderes Zeichen, Vibhüti (Offenbarung, Herrlichkeit, 
Macht), angeführt. Ward (ibid. p. 193) berichtet: „Die, $ästra’s erklären, 
dafs die Töchter der Brahmanen bis zum achten Jahre Gegenstand der Ver- | 

- 

ehrung seien, als eine Form der Göttin Bhagavati; manche Leute vere 

diese Kinder täglich“ Das ist wohl unter Kumäri (Jungfrau) verstanden. 
Im Neunzehnten Kapitel Anm. 1 wird der Samskrttext gegeben, wo,.Jies 7 

sechzehn heiligen Zeiehen aufreführt werden. en \ ge 
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Siebtes Kapitel. 

1) in dem Kommentar zur Hatha-yoga-pradipikä wird das Wort erklärt: 

„Das Wort Hatha besteht ans den Silben Ha und tha, die Sonne und Mond, 

nämlich Ausatmen und Einatmen, bedeuten. Ihre Verbindung, Präpäyama 

(Atemsebulung), ist Hatha-yoga.“ (I, 1). R. Garbe nennt das eine „alberne 

Umdeutung‘ des Wortes, das ursprünglich „gewaltsame Anstrengung“ be- 

deutet, (Sämkhya und Yoga im Grundrifs, p. 43). Diese Übungen des Hatha- 

yoga, in manchmal extremster Form, wurden und werden in Europa so sehr 

bestaunt. Insofern stehen diese Übungen mit dem System des Pataäjali in 

Widerspruch, als dieser ausdrücklich jede gewaltsame, erzwungene Übung 

ausschliefst und „sukham äsanam“ (bequeme Sitzweise) fordert (II, 46), wie 

denn die Asana’s eine Hauptübung des Yoga bilden. 

9) Die Aufzählung der 25 Tattva’s ist ungenau. An erster Stelle steht 

die Urmaterie (prakrti, müla-prakrti, pradhäna). Nach Buddhi folgt Aham- 

kärs, hier Aham-tattya (Ich-Element) genannt. 

3) Der zitierte Vers steht in der Bhagavadgitä (II-22). Ein vielgebrauchtes 

Bild, das auch hier angewandt wird: „Väsämsi jirgäni yathä vihäya naväni 

grhnäti naro ’paräni, tathä Sariräyi vihaya jirpänyany äni samyäti naväni 

dehi.* „Gleichwie der Mensch abgenutzte Kleider ablegt und andere, neue 

anzieht, so legt: der Geist die abgenutzten Körper ab und. geht in andere 

neue ein.“ (R..Garbe’s Übersetzung der Bhagavadgitä. p. 86.) 

4) Aus der Smrti, dem Bharadväja-sütra und dem Daivi-mimäamsa- 

dariana wird zitiert: „Jiväpetam kila idam mriyate na jivo mriyate.“ Dieses 
freilich von dem Jiva Verlassene stirbt; nicht stirbt der Jiva. „Tat tivra- 

vegät sthülam.“ Das ist der grobmaterielle (Körper) infolge der Übergewalt 

(des feinmateriellen). „Yena, yena yathü yad yat purä karma samihitam, tat 

tad ekataro bhuuikte nityam yıhitam ütmanä. Yathä dhenu-sahasresu vatso 

vindati mätaram, tatha pürvakrtam karma kartäram anugacchati.“ „Welches 

Werk auch immer früher von irgend jemand und irgendwie erstrebt worden 

ist, eben das genielst einer immer, durch sein Selbst bestimmt, Wie unter 

tausend Kiihen das Kalb seine Mutter findet, so folgt der Täter der früher 

getanen Tat.“ 
„Sthülät süksmädhipatyalabho dvitiyah.“ „Der Zweite ist das Erlangen 

der Oberherrschaft des feinmateriellen über den grobmateriellen (Körper).“ 

5) Reto-dhärayä (retentio seminis). Diese Übung führt auf ein ‚dunkles 

und sehr schlüpfriges Gebiet. In seiner wörtlichen Bedeutung wäre es Pan- 

theismus in seiner laszivesten Form, was unter der Übung der Vajrolı (H. 

Y. Pr. III, 85 usw.), auch Yonimudrä und Vajroni, angegeben wird. Eine 

symbolische Deutung ist bei den klaren Worten schwer. Doppelt bedenklich 

wird die ganze Frage dadurch, .dafs auch in dem Käma-ssirn und seinen 

Kommentaren vielfach die gleichen Termini für den setus sexualis gebraucht 

sind, die in unverblümtester Weise geschildert werden. Shriniväs Jyangar sagt 
in der H.Y,P. (p. 52), dafs diese Übungen, „to be undergone through In- 

tereourse with females“, eine contradietio in sich selber tragen. „Es sebeint 

mir, dafs diese Übungen auf innere mystische Prozesse gerichtet sind, die 

mit der Entwiekelung des Geistes verbunden sind.“ R. Schmidt, Beiträg‘ 

zur indischen Erotik, Leipzig 1902 p. 527 usf, bringt eine Menge auch im 
Ye i veh: auch! er Termini, sogar die Kundalini 

= 

"© Sarkarınan (Sechs-Tat) wird in H. Y. P. (II, 22) ala gesehlegt; 
ee ee trktakan naulikum taths, kapalabhatik eitüri4 
karmäni pracaksate.“ = -1—1- 
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„Als die sechs Taten werden Dhauti, Vasti, Neti, Trataka, Nauli und 
Kapälabhäti gemeldet.“ 

a) Dhauti (Waschung). „Nimm ein reines Stück Tuch, vier Finget rei, 
fünfzehn Spannen lang, und schlinge es, nach Weisung des Lehrers, 
hinunter und ziehe es wieder heraus. Das ist die Dhauti, die Astinu, und 
Pliha (Milzkrankheiten, die auch heute in Indien noch häufig vorkommen, 
vielfach als Folgen von Malaria), Aussatz und andere Schleimkrankheiten 
vertreibt‘ (III, 24, 25). ü 

b) Vasti ist ein regelrechtes Klistier, das ähnliche Wirkungen hat ‚wie 
die Dhauti (III, 26, 27). Überdies klärt sie die Dhätu’s (Elemente), Indriys’s 
(Erkenntnis- und Tatsinne) und den inneren Sinn (antahkarana), vermehrt 
das Verdauungsfeuer und beseitigt Körperfehler (III, 26, 27, 28). 

e) Neti: „Ziehe eine weichglatte, spannenlange Schnur durch die Nas 
und ziehe sie durch den Mund wieder heraus.“ Das reinigt den Schädel und 
ribt Sehschärfe; es befreit von Krankheiten über den Schultern (IIE, 29, 30). 
Nach dem Kommentar soll ein Nasenloch mit dem Finger geschlossen werden, 
während die Schnur in das andere Nasenloch eingeführt wird; nun soll stark 
eingeatmet und durch den Mund ausgeatmet werden. Oder es kann die 
Schnur durch ein Nasenloch eingezogen und durch das andere aumgasngen r 
werden. 

d) Träfaka. „Sieh, ohne mit der Wimper zu zucken, auf einen feinen 
Gegenstand, weltversunken, bis Tränen in die Augen kommen. Durch dieses 
nE ka werden alle Krankheiten des Auges und der Trägheit geheilt“ 
(III, 31, 32). EN 

e) Nauli, „Das Mageninnere drehe, mit gebeugtem Haupte, rechts und 
links, wie ein Wirbel im Flusse, in stetirer Bewegung“ (III, 33). Sie hebt 
besonders das „Verdauungsfeuer“, 2 

N) Kapälabhäti, „Übe Ausatmen und Einatmen (recaka und en 
kräftig wie Schmiedegebläse“ (III 35). Das sollen Vorstufen zur ei 
Atemschulung sein, zu Pränäyäma. 

7) Asana (Körpersitz) ist eine Hauptübunz des Yoga, 
Hatha-yoga als der Lehrer derselben angegeben. A +: = 
Zahl des Asana’'s auf 8400000 an. Als Hauptarten gelten ünter anderen: 

a) Padmäsana (Lotussitz). b) Viräsana (Heldensitz); «) Bhadräsans 
(sittsamer Sitz); d) Svastikäsana (Hakenkreuzsitz); e) Dandäsana (: 
f) Simhasana (Löwensitz); 2) Gomukhäsana (Kuhgesichtsitz); h) Kurmäs 
(Schildkrötensitz); i) Hastinisidanäsana (Elefantensitz); k) regen 
(Pfauensitz). 

8) Mudrä (Sitz, Gestikulation). In den Tantra’s wird der Unt r 
zwischen Asana und Mudrä also angegeben: Bei den Asana’s kommt 

die Haltung der Unterteile der Hüften, bei den Mudrä’s auf die der Ober- , 
teile der Hüften an. Bei den letzteren kommt noch Fig anda er 
mit in Frage. (Räjendraläla Mitra in Y. A. P. Rh. R. p. 105.) _ we: Zu 

Unter diese Mudrä’s gehören auch die Vajroli, die gehei | 
cälana und die Khecari. Letztere wird in H. Y. P. (III, 32 ur) abo ge 
schildert: Das Zungenbändehen mufs nach und nach durchsebnitten, die d 
Zunge muls „gemolken“, d. h. gestrichen, und endlich in die € : Er snhöhle 
umgebogen werden, R. Schmidt bringt zu den Äsana’s und Mudı 
Abbildungen in: Fakire und Fakirtum. Hier gibt er Frei petrefiend‘ 
Texte aus der Gheranda-samhitä wieder, die vielfach gleichlantend nt deme! 
der H, Y. P. sind. Eine vielgelobte Übersetzung dieses l letzten Textedhaben wit 

in der Dissertation von Hermann Walter, München 1393, die besonders-d 
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anstomisch-biologische Seite dieser Yoga-Begriffe untersucht. Da ich seine 

Dissertation erst am Schlusse meiner Arbeit in die Hand bekam, konnte 

ich die Übersetzung des Textes nicht mehr benutzen. | 

9) „Wenn die Sinnesorgane, unter Aufhebung ihrer Verbindung mit 

den ihnen entsprechenden Objekten, gleichsam die Natur des Citta nach- 

ahmen, so ist dies das Einziehen der Ürgane“ (pratyahära), heilst es in 

Sütra II, 54 des Patajali. Die Sinnesorgane folgen dem Citta (Denksinn) 

wie die Bienen der Bienenkönigin; „Wenn sie auffliegt, fliegen ihr die Bienen 

nach; wo sie sich niederläfst, da lassen sie sich alle nieder“, sart Vyäsa dazu. 

10) Eine andere Hauptübnng, die fast alle Systeme Indiens kennen, 

ist die Atemschulung (präyayama), bei der „Ausstofsen und Zurückhalten 

des Atems“ in Sütra I, 34 des Pataäjali angegeben sind. Die Atemschulung 

geht in alte Zeiten zurück und wird als sehr wichtig zur Erlangung der Ver- 

senkung angesehen. Väcaspati gibt zu Sütra II, 49 folgende Hauptarten an: 

Becaka, Püraka und Kumbhaka (Einatmen, Ausatmen und Zurückhalten des 

Atems). In dem Hatha-yoga werden die mannigartigsten Unterabteilungen 

gegeben, die manchmal so schwerverständlich wie hart zu üben sind. 

In H. Y. P. werden dem die gröfsten Erfolge zugesprochen, der die Atem- 

schulung kennt und meistert. Als ein Kuriosum sei erwähnt, dafs diese 

Atemschulung auch seinerzeit in Amerika Eingang fand und besonders von 

den Spiritisten, als wunderbare Erfolge verheilsend, anempfohlen wurde. 

m 

Achtes Kapitel 

| 4) Laya kommt von der Wurzel li (sich anschmiegen, aufgehen) und be- 

deutet: „Haftenbleiben, Verschwinden, Untergang, Tod“. Laya-yoga ist das 

Untertauchen des Atman, der Einzelseele in den Paramätman (höchste Seele, 

Brahman) in dem Zustande des Samädhi. Unmittelbar aber hängt Laya mit 

dem Prozefs des Untertauchens der Kundalini als Prakrti (mystische Kraft) 

in den Purusa (Geist) im Kopflotus oder der Brahmaöffnuung zusammen. 

2\ Es wird zitiert: 

„Samkhyä ced rajasäm asti viSvanam na kadäcana 

brahma-visnu-Sivädinap tathä samkhyä na vidyate, 

Prati viövesa santy evam brahma-visnu-$ivä layah, 

pätäla-brahmalokäutam brahmändam parikirtitam. . 

“Rsi-deväs ca pitaro nityam prakrti-purusau, 

tisthanti pinde brahmände graha-nakzatra-räsayah.“ 

- „Wenn die Anzahl aller Weltsysteme niemals (bekannt) vorhanden ist, 

30 wird auch die Anzahl der Brahman’s, Visnu's und ziva’s nicht gewulst, 

In allen sind eben je ein Brahman, 'Visqu, giva vorhanden; das Brah- 

mända [das Weltgebäude] hat die Patäla- und Brahma-Welt als Enden [unten 

and oben, — 
In jedem einzelnen Brahmända (All) sind stets Rsi's, Deva’s, Pitr’s, 

Materie, und Geist, die Sterne und die Mondhäuser.“ 

3) Es wird zitiert: 

„Brahmända-pinde sadrse brahma-prakrti-sambhavät, 

 samasti-vyasti-sambandhäd eka-sambandha 
gumphite# — 

„Weltall und Einzelding sind sich ähnlich infolge der Verbindung von 

Brahman nnd Prakrti; infolge der Verbindung von Gesamtheit und zel 

heit wird die Verbindung in eins gewoben.” Das Bild vom Walde mad 

den Bäumen gebraucht Sadänanda in dem Vedäntasära öfters, zu 
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4) Hier folgt das Zitat: 

„Pinda-jüänena brahmända-jnäänam bhavati juli 
gurüpadesatah pinda-jüäänam äpyam yathä-yatham. 

Tato nipunayä yuktya puruse prakrter layah 
laya-yogäbhidheyah syät proktam etan maharsibhih. 

Adhära-padme prakrtih suptä kundalini sthitä, 
sahasräre sthito nityam purusaä copagiyate. 

Prasuptäyäm kundalinyäm bähya-srstih prajäyate 
yogängais tam prabodhyaiva yadä tasmin viläpayet. 
Krtakrtya bhavaty eva tadä yogaparo narah, | . 
purävido vadantimam laya-yogam sukhävaham.“ 

„Durch die Erkenntnis des Einzelwesens entsteht bestimmt die Erkennt- 
nis des Alls; die Erkenntnis des Einzelwesens ist durch des Lehrers Unter- 
weisung zu erlangen, in entsprechender Weise, Daher geschieht infolge ge- 
schickter Verbindung das Eingehen der Prakrti (Materie) in den Puruss 
(Geist). Laya-yoga soll es zu bezeichnen sein, das ist von den Sehern ver- 
kündet. Im Unterleibs-Lotus befindet sich die Prakrti als schlafende Kundalini 
(mystische Kraft); der Purusa wird, im Sahasrära (Kopf-Lotus) sich befindend, 
besungen. In der schlafenden Kundalini entsteht die-Schöpfung der äußeren 
Dinge. Nachdem der (Yogin) dieselbe durch die Yoga-Arten aufgeweckt, soll 
er sie In ihn versenken, und der Mann, der sich ganz dem Yoga hingibt, hat; 
seinen Zweck erreicht. Die Vorzeitwisser heifsen ihn Laya-yoga, den ‚glück- 
bringenden‘.“ {Siehe die einzelnen Ausdrücke in den folgenden Erläuterungen.) 

5) Das dritte Buch der Sütra’s des Patadjali behandelt hauptfs: 
die Siddhi’s, die magischen Kräfte, die der Yogin erlangen kann. Sütra 2%, 

elt- 

27, 28 verkündet wohl Kenntnis der Sterne, ihrer Bahnen und des \ 
alls, hat aber mit Astronomie als solcher nichts zu tun, wenn auch nicht zu 
leugnen ist, dafs hier ein philosophischer Untergrund für Astrologie ge 
geben ist. 

6) In der Hamsa-Upanisad werden sechs Kreise mit folgenden Übungen 
angegeben: 

„Die Afteröffnung verschliefsend, soll man den Wind von dem Unter- 
leibskreise (ädhära) in die Höhe treiben, indem man dabei den 
(svädhisthänam) dreimal nach rechts umfährt, zu dem Nabelkreise (mark 
pürakam) aufsteigen, den Herzkreis (anähatam) überschreiten, im Halskreie 
(visuddhi) die Lebenshauche anhalten, den Zwischenbrauenkreis (ajüa) über 
denken, die Brahmanöffnung meditieren und dabei allezeit: das Wort ieh 
bin der aus den drei Moren bestehende [Omlaut]‘, dazu auch, vom Unter- 

ibskreise an bis zur Brahmanöffnung hin, den Nachhall überdenkä weicher er 
einem reinen Bergkristalle gleicht, denn er ist es, welcher Brahman, 
höchste Atman genannt, wird.“ (Deussen S. A. p: 675.) Pataäjali erwähnt 
in seinem Sütra (III, 29) den Nabelkreis: „Näbhieakre kaya-vyüha-jnanam.“ 
„[Durch Anwendung] aufden Nabelkreis erfolgt Kenntnis der Anordnung des 
Leibes“. (Deussen A. G. d. Ph. I, 3, p. 532.) Dieser Nabelkreis hat nach 
Bhoja-Räjä sechzehn Speichen. ‚Räjendralala Mitra bemerkt hierzu: „Wie 
diese Idee in Flufs kam, kann ich nicht ergründen. Alte Hindu’s müssen | 
den Körper seziert haben: und wenn sie ihn saniert: gesehen, ist es ı 
lieh zu denken, wie sie ein Rad mit 16 Speichen aartelnsienr onntei. 
muls irgendeine verborgene Metapher hierin liegen; aber was e. hedent 
weils ich nicht.“ (Y. A. P. Bh. R.p. 145.) In den des Hay 
werden diese Cakra’s, Kreise oder Räder, oft erwähnt. ‚Bhens6 geheim 
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wis diese Kreise müssen auch die verschiedenen Lotusgebilde im Menschen- 

körper sein, die die alten Inder annahmen, wie Kopflotus und Herzlotus. 

Zu dem Sütra I, 36 beschreibt Väcaspati Misra den Herzlotus (brdaya- 

pundarika): „Zwischen Brust und Unterleib befindet sich der umgestülpte, 

schtblättige Lotus, auf den er, nachdem er ihn durch die Übung des Aus- 

almens gewendet, den Geist heften soll. In seiner Mitte ist der Sonnen- 

kreis, der Buchstabe A und der Ort des Wachens; darüber ist der Mond- 

‚kreis, der Buchstabe U und der Ort des Schlafes. Darüber ist der Feuer- 

kreis, der Buchstabe M und der Ort des Tiefschlafes.. Darüber ist als 

höchster, dessen Wesen der Himmel, der Brahma-Ton, der Ort des Vierten 

(höchsten Zustandes) und eine halbe More, wie die Brahma-Kundigen melden.“ 

Aus diesem Lotus läuft nach ihm die Susumgä, der Ort des Citta, und die 

Brahma-nadi. Hier ist auch wieder die heilige Silbe Om, oder besser Aum 

in einer mystisch dunklen Weise verwendet. (P.S.V. V.p. 41.)  Svamı 

Dayanand Sarasvati erzählt in Satyarth Prakash (p 13), wie er während seiner 

Yoga-Studien von Zweifeln über diese sonderlichen Gebilde im Menschen 

befallen wurde. Er befand sich an der Gangä und er berichtet: „Eines Tages 

schwamm ein Leichnam den Flufs herab. Jetzt war die Gelegenheit, mich 

von der Richtigkeit der Angaben in den (Yoga-) Büchern, über die Anatomie 

der inneren Organe zu überzeugen, Bücher und Kleider ablegend, schwamm 

ich kurz entschlossen in den Strom und brachte den Leichnam ans Ufer. 

Ich sezierte ihn mit einem langen Messer, so gut ich konnte. Ich nabm den 

Herzlotus zur Prüfung. Vom Nabel bis zu den Rippen öffnete ich ihn, wie 

auch Teile von Kopf und Nacken. Sorgfältig verglich ich sie nun mit den 

Schüderungen der Bücher. Da sie durchaus nicht zusammen stimmten, zer- 

rils ich die Bücher und warf sie mit dem Leichnam in den Flufs. Von 

dieser Zeit an kam ich zu der Überzeugung, dals mit Ausnahme der Veda’s, 

Upanisad’s, Patanjali's und des Sämkhya, alle anderen Werke über Yoga 

und Wissenschaft falsch seien.“ Hier sei bemerkt, das Dayanand Sarasvatı, 

der Gründer des Arya Samaj, den striktesten Monotheismus predigte, als 

echte Vedareligion, und alle anderen mythologischen Kulte Indiens als falsch 

und verwerflich verdammte und bekämpfte, Er selbst ward ebenso heftig 

von den Brahmanen und Paxdit’s bekämpft. Er starb 1889. 

7) Sahasradala tausend (Blüten) Blätter habend, oder Sahasrära tausend- 

speichig, „eine für eine umgestültpte Lotusblüte geltende Stelle auf dem 

Kopfe“. (P. W.) 
Beide Worte, dieselbe Bedeutung besitzend, haben in der Yoga-Praxis 

eine grofse Wichtigkeit. Sie schlielsen sich an das alte Wort des Brahma- 

randhra (Brahma-Öffnung) an, von dem aus der Yogin die transzendenten 

Welten und ihre Wesen sieht. Wer auf der Höhe des Sahasrära steht, ist 

Jivan-mukta, lebend erlöst. Aber dahin gelangt der Yogin nur nach langen 

en, wenn er die Nädi's (Adern, Kanäle) gereinigt, den Atem (präge) sus 

Ida und Pingalä in die Susumnä& und die Kundalini in die Brahma-Öffnung 

getrieben. Die $iva-samhitä (V, 159) sagt: „ Von (dem Zwischenbrauen-Kreis) 

aufwärts, über der Basis der Rachenhöhle, befindet sich der tausendblättrige 
Lotus zu. dv, 195: „Ate irdh Ä 1 aat:t ' räram saroru ha am". m war 

a era r e von himmlischer en 

Im folgenden Vers wird.er Kailäsa genannt. Der Hindi-Kommentar sagt: 

rss bhägamen divya sahasradala kamal hei. Jah kamal muktidatä 

brabmäpdarüpi $arirke bähar stitha hai, arthät Sarirke üpar Anlıner haijisi 
kamalko kailäsa kahate hain; isı sthänmer mahesvarkı sthiti hai. Yalı isvar- 

niräkula ayinafi aur ksayavrddhi rahita bai.* 4 La 
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„Über dem Teile über der Rachenhöhle ist die tansendbiäkleriän Lotus- 
blume. Diese Lotusblume, die Erlösung spendende, die weltallgestaltige 
befindet sich aufser dem Körper, nämlich oberhalb am Sofhekafen; Pankt. Si . 
heifsen diese Lotusblume den [Götterberg] Kailäsa. An dieser Stelle ist ir 
Sitz des Mahesvar ($iva). Dieser Gott: wohnt dort unverwirrt, unvergänglich, 
unveränderlich.“ In V, 137 wird das Sahasrära in das Bralmarand - 

gelegt. | 
Dann heilst es in Vers 197: „Sthänasyäsya jbanamätrena 

säre ’amin sambhavo naiva bhüyah.“ „Nur durch die Erkenntnis Gier Orte 
findet in diesem Samsära (Kreislauf von Geburt und Tod oder Wiederver- 
körperung) der Menschen die Wiedergeburt nicht mehr statt.“ 

„Hier ist das Verweilen des Paramahamsa, der nun, den Tod bezwingend, 
unsterblich wird (198). Die Kundalini nun bezwingend und in das Sahasra- 
dala führend und versenkend, löst sich für ihn die vierfache Schöpfung (catar- 
vidhä srsti) im höchsten Atman auf (paramätmani)‘“ (V, 202). Die Cittayriti's 
lösen sich auf, was als Hauptziel des Yoga angegeben wird (V, 205)* 

Ein anderer Begriff der bald mit der Kopfader, bald mit dem: Kopf- 
lotus identifiziert wird, ist Brahma-randhra (Brahma-Öffaung). In der Chän- 
dogya-Upanisad wird gesagt (8, 5, 4), dafs die Seele durch die. Kopfader 
zur Sorme fährt. In der Aitareya-Upanisad (1, 3, 12) fährt der Atman. | 
die Kopfnaht (vidrti= Spalt) ein, „und selbige ist der Seligkeit Stätte In 
der Taittiriya-Upanisad fährt der Atman durch die Scheitelnaht zum Brahman. 
„Wo sich hier der Saum des Haares auseinanderlegt [am Scheitel], er 
er die Schädelhälften des Kopfes beiseite“ (Deussen. 8. U. p. 219). Hier 
haben wir das Brahmarandhra zu suchen. Im Sütra III, 32 des Pataijali 
wird es mürdhajyotis (Kopflicht) genannt, durch das der Yogin die Geister 

und Götterwelten schauen kann. Rajendraläla Mitra bemerkt dazu: „Der Fu | 
am Scheitel des Stirnbeines bleibt in der Kindheit offen, wenn die Seiten- 
beine noch nicht voll entwickelt sind. Im späteren Alter schliefst sich diese 

. Aber wenn ihr Vorhandensein einmal nachgewiesen worden, | 
man, es existiere immer, und zwar als das Brahma-randhra.“ (Y. A.P. Bh. 
R.p.146) Walter will nun die physiologsiche Richtigkeit dieser 
prüfen und ist geneigt, die Stellle in der sutura frontalis (p. VI) oder ei 
der Fontanellen zu sehen. Schon Ward (A. V.H.L. M. II, p. 118) es 
als der erste Europäer, die Stelle des Brahmarandhra dahin gel Fr 
„suturae coronalis und sagittalis“ sich treffen. Er berichtet, 
Menschenopfer der Durgä den Brahman in der B Eaung verehren 
sollte. 

8) Savikalpa und Nirvikalpa-samädhi sind vielgebrauchte Ausdrücke, sine 

Stelle aus der Pranou (Pranava-Upanisad) lautet (Deussen, S. Up.p. 873): ‚Durch 
Nachdenken über den Pragava [Silbe Om] soll man im Herzen die ir dirdu- 
elle und die höchste Seele einsmachen; dann läfst man alle Schriftwerke 
und bleibt als reiner Atman bestehen. ‚Ich bin Om!* Dieses ist der Au 
= der Versenkung; in diesem Zustande läfst man alle Zweifel. E ahren 
und gelangt zur unterschiedlosen Versenkung (nirvikalpa samädhi), in der 
man ohne ‚Ich‘ und ohne ‚Dieses‘ als reiner Atman besteht.“  _ H 
u: Galba sagt: „Als ein Vorzug der Sinneswährnehmung vor den nd 

Erkenntnisquellen gilt, dafs sie alle Besonderheiten ihrer Objekte mit Be) 
Male erfassen kann, während eine Beschreibung durch Worte immer, not 
so und so viele Einzelheiten übrigläfst, die nicht zur VerhleE kommen 
(S. Ph. p. 209.) Dazu macht er die Bemerkung: „Eine solche Sinnesw‘ 
nehmung heifst savikalpa, im Gegensatz zu dem 
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speziellen Eigentümlichkeiten der Objekte nicht unterscheidet,“ Im Vedänta- 

sära (209, 211) werden die Arten also definiert: „Die teilbehaftete Versenkung 

(savikalpa-samädhi) besteht darin, dafs in betreff des zweitlosen Bealen 

die zu einer Gestalt gestaltete Geistesstimmung besteht, ohne dals doch die 

Zweiteilong von Erkenner und Erkanntem aufgehoben wäre; in diesem Falle 

kommt die zweitlose Realität zum Bewulstsein, während der Schein der 

Zweiheit fortbesteht, ähnlich wie an einem tönernen Elefanten der Ton zum 

Bewulstsein kommt, während der Schein des Elefanten fortbesteht. Die nicht- 

teilbehaftete Versenkung besteht darin, dafs mit Aufhebung der Zweiteilung in 

Erkennendes und Erkanntes die zur Gestalt des zweitlosen Realen gestaltete 

Geistesstimmung in völliger Einswerdung mit diesem zweitlosen Realen 

beharrt.“ (Deussen, A. G.d. Ph. I, 5, p. 666.) Diesen höchsten Versenkungs- 

begriff der Einswerdung der Einzelseele mit dem höchsten Brahman kennt 

Pataüjali nicht. Er nennt als Versenkungsarten den Samprajüäte- und 

Sabija-samädhi (bewufste und keimbehaftete) Versenkung, die noch den 

unberuhigten, mit Werkresten, Samskära’s und Erbübeln versehenen Citta hat 

und den Asamprajüäta- und Nirbija-samädhi, der von den Funktionen und 

den Tätigkeiten des Citta und allen Werkresten und Erbübeln freien Citta 

hat, Wenn nun alle sinnlich-geistigen Prozesse und hindernden Begleit- 

| erscheinungen ausgeschaltet sind, dann tritt der Viveka-samädhi, die un 

scheidende Versenkung, ein, wo die Erkenntnis des absaluten Un ied 

zwischen Geist und Materie und damit die Erlösung erfolgt (Kaivalya). 

9) Es wird zitiert: . 
„Jivan-muktopadesena proktä sä hi layakriyä 

Laya-kriyä-sadhanena suptä kulskundalini. 
Prabudhya tasmin puruse liyate nätra samsayah 

Sivatvam äpnoti tada sähäyädasya sädhakah.“ 

„Durch die Unterweisung des Lebenderlösten ist dieses Laya-Werk ver- 

kündet. Durch die Übung des Laya-Werkes wird diese echlafende Kungalini, 

nachdem man sie erweckt, in diesen Purusa versenkt; deran ist kein Zweifel. 

Dann erlangt der Büfser durch dessen Beistand das Sivatum.“ (Siva wird 

hier als höchster Gott genommen.) 

Die Kundalini. i 

Das P. W. hat nur das Adjektiv kundalin, Schlange (die sich Ringelnde), 
‘ eine Form der Durgä der Tantra’s. Hier im Yoga übersetze ich das Wort 

Kundali, Kundalini oder Kulakundalini mit Ringelkraft. In H.Y.Pr., Yajä. | 

S. und $iva 8. wird sie als eine geheimnisvolle Kraft geschildert, die der 
Yogin beherrschen mufs, ehe er zu seinem Ziele gelangt. Die Wurzel ist 

jedenfalls in kunda Topf zu suchen, Topf als Rundung. Kundalini (Ringel- 

kraft) heifst sie, weil sie im Schlafzustand, wie eine Schlange geringelt, am 
‚Mund eder Kopfader (susumyä), im Adhära-cakra (Unterleibskreis) liegt. Der 

Prozefs heifst S$akticalana (das Bewegen der Sakti, mystische Kraft). Sie 
heifst auch Kutilamgi, Bhujamgi, Sakti, Isvari, Arundhati, Parameivari. Ur- 

spränglich bedeutet sie wohl die Sakti des Siva, die später als Durgs ayM- 
bolisiert wird, In der Siva-Samhita (V, 82) heifst sie die Mutter der drei 

Gupa’s. Sie schläft im Kanda, dem Orte am Nabel, wo die 72000 Adern 

eutapringen, den Eingang zur Kopfader (verschliefsend). Durch die Funmal 
(Kopfader) muls der Atem getrieben werden, Ehe möglich ist, mufs die 

rerschiedene Übungen der Asana’s, Mudrä’s und des Pränäyäma. Dadı er 

richtet sich die Kurdalini auf, wie eine Schlange aus ihren Windangen, steigt || | 
Halle der Religionen 1. 12 u 
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in die Susumnä, und der Atem kann durch die Susumnä in den Kopflotus 
oder die Brahma-Öffnung (Brahmarandhra, Sahasrära) gehen. Der Yogin steht 
dann auf dem Höhenzustand der erlösten Existenz, er erreicht den Zustand 
der Turyä (den vierten und höchsten), der auch Unmani im Hatha-yoga g: 
en Der Prozels der KundaJini ist ausführlich in $. 8. V, 48 u, 
bei der Schilderung des Mülädhära-padma-vivaranam, beschrieben. Die 
Kupdalini mufs in die Susumyä und das Brahmarandhra getrieben werden 
(H.Y.Pr.V,19. 8.8. V, 202), nieht daneben, wie Walter (p. VI) und nach 
ihm Schmidt angibt. Diese und andere bis jetzt wenig erforschte Ausdrücke 
wie Ida, Pingalä, Brahmarandhra hat auch Schmidt in „Fakire und Fakirtum* 
erklärt (p. 217 usf.). Seine Erklärung beruht vollständig auf der von Walter, 
zu dessen Angaben auch nicht eine abweichende oder neue Idee gegeben ist. 

10) Bindu-dhyäua ist die Betrachtung des mystischen Punktes. Der 
Yogin soll seinen Geist auf einen Punkt richten, besonders auf den Zwischen- 
brauenkreis, wo Siva thront, wie in seiner Schutzstadt Benares, wiean einem 
hochheiligen Wallfahrtsort (tirtha), wo Gaügä, Yamunä und Sarasyati in den 
Adern Susumpa, Idä, Piigalä zusammenflielsen, wo Brahmarandhra und 
Sahasrära die heiligeste Stätte ist. Hier liegt der dreifache Pitha des Näda, 
Bindu, Sakti-($. S. V, 140 usf.). Zwischen Idä und Pingalä sind Atherkreise. 
Der Yogin, der also betrachtet, wird aufgelöst im Cid-äkäsa, und dieser ist 
der Paramätman, Brahman (S.S.V, 66). In den jüngeren Upanisad’s ist 
dieser Bindu schon erwähnt. Dort wird er als der Anusvärs der Silbe Aum 
(Om) bezeichnet, der im indischen Alphabet als Punkt unter dem Buchstaben 
steht, zum Zwecke der Nasalierung. Noch einen Begriff bezeichnet der 
Hatha-yoga mit Bindu, das ist das Semen, das in Vajropi-mudrä erwähnt wird. 

Es wird zitiert: 

„lat tad yoge prthag dhyänam varnitam yoga-kovidaih 
_  mantre sthülap hathe jyotir-dhyänam vai siddhidam smrtam. 

. Laya-yogäya yo dhyäna-viddhih samupavarpitah Br’ 
— bindu-dhyänam hi süksmam vä tasya samjüä vidhiyate, 

Sadhanena prabuddhä sä kulakundalini yadä j 
tadä hi dysyate kimtu na sthirä prakrter vasät. 
Parena pumsä samgena cähcalyam vijahäti sä 
atindriyau rüpa-parityaktau prakrti-purusau, | 
Tathäpi sädhakänäm vai hitam kalpayitum prabhuh 

Jyotirmayo yugma-rüpah prädur bhavati drk-pathe, AR * 
Jyotir-dhyänam ädhidaivam bindu-dhyänam prakirtitam,“ 2 

„Dei diesem und jenem Yoga ist der Reihe nach die Betrachtung 
den Yogakundigen beschrieben; im Mantra-yoga wird die grobmateri 
Hatha-yoga die Lichtbetrachtung, als Wunderkraft verleihend, ahnt 
Welche Betrachtungsregel für den Laya-yoga beschrieben, ist Betrachtung 
des Punktes; denn als feinmateriell ist sein Name festgelegt. Wann durch 
Übung diese Kundalini erweckt ist, dann wird sie infolge der Macht der 
Materie als nicht stetig geschaut. Durch die Verbindung mit dem höchsten 
Geist gibt sie die Unbeständigkeit auf. Übersinnlich, formenledig sind Geist 
nnd Materie, Dennoch imstande der Bülser Heil zu wirken, ee 
aus Licht bestehend, doppelgestaltig, im Gesichtsfelde zur Erscheinung. Die 
transzendente Lichtbetrachtung ist als Betrachtung des Punktes verkündet.“ 

11) „Aügäni layayogasya navaiveti purävridah 

Pratyäbäro dhäranä ca dhyänaü cäpi layakriya 

N ım | 
yamas ca niyamas caiva sthülasüksmakriye tata. pl fi 

samädhis ca naväggäni layayogasya niseitam“ I 
India Gandli,Mational 
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Also der Text: „Neun sind der Glieder des Laya-Yogsa, so sagen die Vor- 

zeitwisser. Zucht und Selbstzucht, körperliche und geistige Übungen, Zurück- 

ziehung, Konzentration, Betrachtung, Laya-Ubung und Versenkung, das sind 

bestimmt die neun Glieder des Laya-Yoga.“ 

Im Yoga-sütra des Patahijali (II-29) werden folgende Glieder genannt: 

(Übersetzung nach Deussen A.G. D. Ph. 1. 3. p. 563) ”e | 

a) yama, Zucht; . zu 
b) niyama, Selbstzucht; 
c) äsana, richtiges Sitzen; 
d) pränäyäma, Atemregulierung; 

e) pratyahära, Einziehen der Organe; 
f) dhäragä, Fesselung des Chittam; | 
g) dhyäna, Meditation; samyama, die Allzucht. 

h) samädhi, Versenkung; 
12) Susumyä, Ida, Pingelä werden als Hauptmittel bezeichnet, den 

Präna (Atem) in die Brahma-Öffnung zu leiten. Ich übersetze Kopfader oder 

Mittelader (susumyä), Linksader (ldä) und Rechtsader (Pingalä), Ich bleibe 

bei dem Worte Ader. Wenn diese Begriffe nicht ähnlich zu nehmen sind 

wie die verschiedenen Cakra’s (Kreise) und Lotusgebilde, die der Yogin über- 

all im Körper sieht, sehe ich keinen Grund, diese Nädi’s als Röhren oder 

Kanäle zu nehmen, wie Walter es tut. Denn das Wesen des Präna ist 

transzendent, es ist Atman, Brahman, und deshalb kann er durch die Adern 

getrieben werden, ebenso wie die mystische Götterkraft der Kundalini, Alle 

diese Adern entspringen, wie auch die 72000 in dem Kanda (näbhi-medhayor 

madhye) [zwischen Nabel und Genitalien]. H. Y. Pr. III, 13). Sie münden in 

die Brahma-Öffnung, als hochheilige Tribeni bezeichnet, als Zusammenflufs der 

drei heiligen Ströme Gaigä, Yamunä und Sarasvati, wo ein entsühnendes 

Bad zu nehmen, nur dem ganz eingeweihten Yogin möglich ist (8. 8. V, 

129 usf.). Walter sucht die Adern in unserem physiologischen Sinne zu be- 

stimmen und nennt die Susumnä trachea, die Idä carotis laeva und die 

Pingalä carotis dextra (IX und X). In den Upanisad’s wird die Kopfader 

als Eingang und Ausgang des Atman genommen. Die Adern entspringen 

dort in dem Herzen und ihre Zahl ist 727 210 201 (Deussen, S. U. p. 218 

und 565). Die grofse Bedeutung, die die Susumnä in den Yoga-Übungen hat, 

geht jedenfalls auf ältere Grundlagen zurück. Vyüsa spricht von einem 

„Sonnentor“ (sürya-dvära), das der Yogin betrachten soll. Dies Sonnentor 

ist nach Väcaspati Misra die Susumn& (P.8S.V.V.UL 2). 

„Muktimärge tu sa proktä susumpä visvadhärini, 

kandasya madhyame gärgi susumnä ca pratisthitä. 

Prstha-madhye sthitenäsya saha mürdhni vyavasthitä, 

- muktimärge susumya sa brahmarandhreti kirtita. 

Avyaktä sü ca vijieyä süksmä sa vaismavi emrtä; 

ida ca pingala caiva tasyäh savye ca daksine. 

Idä tasyäh sthitä savye pingalä daksine tathä 

idäyäm pingaläyäü ca caratas ( drabhäskaran. 

Idäyäm candramä jieyah pihgaläyäam ravih smrtah. 

- candras tämasa ity uktah süryo rüjasa ucyate. e 

Visabhägo raver bhägah somabhägo 'mrtap smrtam. | 

‚Auf dem Erlösungspfade wird sie Kopfader (susumpa), die
 AT u 

genannt. In der Mitte des Körperflecks (kanda), o Gargi, ist = £ ie 
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Zugleich mit demjenigen in der Rückenmitte sich befindenden ist sie auf dem 
Kopfe. In dem Erlösungspfad wird diese Susumnä Brahma-Öffnung (brahma- 
randhra) genannt. Und unentwickelt ist sie’ zu wissen, feinmateriell, als dem 
Visnu gehörig wird sie gedacht. Idä und Piügalä sind auf ihrer linken und 
rechten Seite. Idä befindet sich zu ihrer linken Seite, Pihgala auf ihrer 
rechten. In Ida und Piügalä wandern Mond und Sonne, In Idä ist der 
Mond zu wissen, in Pingalä ist die Sonne nach der Lehre. Der Mond ge- 

hört zu [dem Prinzip] des Tamas (Finsternis) und die Sonne zu dem des Rajas 
(Aktivität); Gift ist der Teil der Sonne, des Mondes Teil ist Amrta (Götter- 
trank) nach der Lehre.“ & 

13) Eine andere seltsame Übung ist das Erklingen der Näda's (Töne) 
im Körper des Yogin. In der Yajü 5.9, 8.8. V, 31 usf., in der H. Y. Pr. 
IV, 66 usf. ist diese Übung beschrieben. Ohren, Mund, Nase und Anger 
sollen mit den Fingern geschlossen werden. Dann hört der Yogin in der 
Susumpä die verschiedensten Töne, in die er sich nun versenken soll. Die 
Cittavrtti's, die Funktionen und Tätigkeiten des Denksinns, kann er töten, 
wenn er den Atem durch die Susumpä in die Brahma-Öffnung treibt. ‚Der 

Pranava (Om-Laut) ist der Bogen, Atman der Pfeil, Brahman das Ziel. $%- 
lange der Ton schwingt, besteht der Tonerzeuger, der Ather in der Ver- 
senkung. Wenn der Ton verklungen, entschwindet der Ather, das reine 
Brahman winkt ihm, in das der Yogin nun sich auflöst. Das ist Mahälays, 
die grolse Auflösung. Pat 

Es wird zitiert: | 
„braßasto laya-yogasya samädhir hi mahälayah 
nädasya bindoh sähäyat -mädhir adhigamyate. 
Nädasya bindos caikatve manas tatra viliyate 
drsyanäsät tadä drastr-rüpam eti prakäsatäm,“ 

„Die Versenkung des Laya-yoga wird als Grofs-Laya (Auflösung) ge priesen. Die Versenkung wird durch das Mittel des Tones und des Punktes 
ar ie Ma enge mit seinen Funktionen) wird in der Einheit 
von fon und Punkt aufgelöst. Durch den Untergang der Sehdinge (Gufsere | 
Objekte) gebt er in des Sehers (Geist, Seele) wa: das ist klar." 

Neuntes Kapitel. : . 
1) Vairägya (Leidenschaftslosigkeit, Entsagung, Weltflucht) ist eins 

unumgängliche Grundbedingung zu Yoga und jeder andern erlösenden Er- kenntnis. Pataüjali definiert Vairägya (Sütra I, 15): „Dretänusravika-visaya- vitrenasya vafikära-sapjlä vairägyam.“ „Die Leidenschaftslosigkeit ist das 
Bewulstsein der Selbstbeherrschung eines nicht mehr nach ı ahrnehmbaren 
und Schrift verheifsenden Dingen Dürstenden.“ (Deussen, A.G.d. Ph.I, 3.p.513.) 

Der Yogin mufs verzichten auf alle Objekte, die ihm Sinnengenüss 
verschaffen (drsta, das gesehene Objekt). Zu diesen zählt Vyasa (P. 8. V. V.1, 15) die Weiber (striyah), Essen (anna), Trinken (päns) und Macht, Herrenmenschentum (aiövarya). Das ist die eine Seite. Nun folgt die andere, die auf den ersten Blick befremdend scheint. Der Yogin m; 
nur Verzicht leisten auf die Dinge dieser Welt, er muls auch verzichten & 
die Herrlichkeiten der andern, Unter „anusravika-visaya“ versteht Vyüsa die in den Veda’s verheifsenen Jenseitsgüter. Als diese nennt er. den E imme" _ (Svarga), den körperlosen Zustand (Vaidehya) und Auflösung in die Urmatetie 
(Prakrti-laya), Alle diese Dinge „sind in meiner Gewalt, nicht bin.ich 

Indlıa Gunsähl National 
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ihrer“, sagt Bhoja Räja (Y. A. P. Bh. R.I, 15). Dieser Wille und diese Erkennt- 

nis ist zum Vairägya erforderlich. Hier liegt der Gedanke, dafs die Himmel 

der Götterwelten nicht des Menschen letztes Ziel, dafs sie nur eine Durch- 

gangsstation im. Kreislaufe der Wiedergeburten sind. 

2) Hier ist auf das Sütra I, 3 des Pataüjali angespielt, wo es heifst: 

| “wird erreicht das Verbarren des Sehers (Purusa, Seele) in seinem 

eigenen Wesen (svarüpe), nämlich wenn er die Funktionen des Bewulstseins 

unterdrückt hat. | 

3) Zu Manas wird zitiert: „Samkalpavikalpätmakam manah“, der Manas 

besteht in [den Funktionen] des Wünschens und des zweifelnden Überlegens“, 

wie Garbe (S. Ph. p. 314) sagt. 
Der Text bringt die Anmerkung: „Dies ist nach dem Vedänta; während 

die voraufgehende dreiteilige Definition nach dem Yoga ist.“ Der Yoga gibt 

überhaupt keine Abhandlung über den Erkenntnisprozels, er stützt sich im 

grofsen und ganzen auf die Philosophie des Sämkhya. 

Nun hat das Süämkhya-System Buddbi, Ahamkära und Manas als innere 

Erkenntnisorgane, Buddhi übersetzt (arbe mit „Verstand“, Deussen mit 

„Intellekt“. Doch weist Garbe darauf hin, dafs wir uns hüten müssen, uns 

„ein geistiges Vermögen“ darunter vorzustellen. Sie ist „ein physischer Be- 

standteil“, eine feinere Form der Materie, Sie ist das „eigentliche Werk- 

zeug des Denkens“ (8. Ph. p. 308). Die „Verwendung im Sinne eines be- 

stimmten Organs“ ist „ausschliefslich auf das Sämkhya-System‘* beschränkt, 

ebenso wie Ahamkära (p. 319) (Ich-Bewufstsein). Statt Ahamkära gebraucht 

Patanjali einige Male Asmitä (von „asmi“, ich bin). Der Vedänta hat als 

Begriff für alle drei inneren Denkorgane das Wort Antahkaraya (Innen- 

Sinn). Patanjali weicht hier vom Sämkhya ab, insofern er das Wort Citta 

(Denksinn) für alle drei Begriffe setzt. Einzelne Male gebraueht er ‚auch 

Manas und Buddhi im Sinne von Citta, 

4) „Den richtigen Begriff des oft mifsverstandenen Abamkära,“ hat 

H. Jacobi gegeben, der ihn als das Prinzip bezeichnet, „vermöge dessen wir 

"uns für handelnd und leitend usw. halten, während wir selbst, d. h. unsere 

Seele, davon ewig frei bleiben“, sagt Garbe (S. Ph. p. 311). Der Ahamkärs 

ist Tatorgan, wie Buddhi Denkorgan ist, „unter der Voraussetzung der 

illensfreiheit“, wo jeder Mensch verantwortlich ist für seine Handlungen. 

„Das dritte innere Organ (Manas) ist aus dem Ahampkära zusammen mit den 

äufseren Sinnen hervorgegangen und vermittelt die von diesen dargebotenen 

"Objekte dem Ahamkärs und der Buddhi“ (p- 314). Oft werden diese drei 

in dem „inneren ‘Organ (antahkarana)“ einheitlich zusammengefafst. . Garbe + 

führt das auf den Einflufs des Vedänta zurück, „für das es nur ein — ge- 

wöhnlich manas genanntes — Innenorgan gibt“ (p. 316). 

Im Vedänta-System des Samkara werden Manas und Antahkarana als 

‚„„Wechselbegriffe“ gebraucht. Es gibt darin nur ein Innenorgan, Manas ge- 

nannt. Die anderen: Buddhi, A a ‚ Cittam sind nicht besondere Ver- 

mögen. „Als Zentralorgan der Erkenntnisorgane und Tatorgane ist das 

wulsten Willen nennen“ (Deussen 8. d. V, p- 358). Mr 

5) Der höchste Grad der Versenkung kann nur im Räja-yogs erreicht 

werden. Er heifst der „fürstliche, königliche‘, zu dem alle anderen Yoga- 

6) Der englische Text nennt diese Karma-bhümi’s Yoga-bhüni’s., _ 

Im Kommentar zur H.'Y. Pr. (I, 3) werden diese nach Yogaväsisfba nieht | 

Karma-bhümi’s, sondern „Jnäna-bhümi’s“ genannt und felg: FE. 



182 Anmerkungen und Erläuterungen. 

läutert. $ubheechä (guter Wille) ist die Stufe, wo einer zur Unterscheiduns 
(von Geist und Materie) kommt, Vairägys (Weltentsagung) übt und. nach 
Erlösung verlangt. Vieäranä (Durchsinnen) ist die Stufe, wo einer das über. 
denkt, was er gehört [aus den Schriften]. Tanumänasä (Dünnmachen des 
Denksinns) ist die Stufe, wo einer sein Sinnen von den vielen Objekten los- 
reilst und an dem Einen in steter Betrachtung festhält. In diesen drei 
Stufen wird der Schüler ein Sädhaka (Über) genannt. Wenn er nun zu dem 
Sattva (Prinzip der Reinheit) gelangt ist und denkt: Aham brabmä ’smifich 
bin Brahman), steht er auf der vierten Stufe von Satväpatti (Erreichen des 
Sattva-Zustandes. „Satva“, wie es hier geschrieben ist, sollte ri 
„Sattva“ heilsen).. Hier heilst der Yogin‘ein Brahmavid (Brahmawisser). 
Bis jetzt war er noch in Samprajüäta-yoga, d.h., er betrachtet noch im 
Stande der Dualität, Geist und Materie als unterschieden haltend. Nun folgt 
der Asamprajüäta-yoga, wo Erkenner, Erkanntes und Erkenntnis in Eines ver- 
fliesen. Wenn der Yogin sich von den Siddhi’s (Wunderkräften) nicht u 
garnen läfst, gelangt er in die Stufe des Asamsakti (Nicht-Anhängen); er 
ist ein Asamsakta (nicht anhänglich), ein „Brahmvidvara“ (der Brahms- 
wisser Bester). Wenn der Yogin nichts mehr sieht als das höchste Brahman, 
erreicht er die Stufe der Parärtha-bhayini (Sein im höchsten Zwecke); er ist 
„Paraprabodhita, Aufgewachter im höchsten Grad“, er wird „Brahma- 
vidvariyas“ (höher als der Brahmawisser Bester) genannt. Wenn der Yogin 
auch dies Erwachtsein nicht mehr benötigt, wenn er selbst der Höchste ist, 
erreicht er die höchste Stufe der Turyagä (das vierte Viertel, das Turiya 
der Upanisad’s, die höchste Stufe der Erkenntnis und der Versenkung in 
das höchste Sein). Der Yogin ist jetzt „Brahmavidvaristha“ (der allerbeste 
der Brahmanwisser). Er ist ein Jivan-mukta (ein lebend Erlöster). 

Die nächsten Unterscheidungen des Textes der sieben Stufen der 
Upäsanä-bhümik#’s und der Jüäna-bhümikä’s sind sehr unkorrekt transkri- 
biert, Da ich keinen Samskrt-Text zur Verfügung hatte, konnte ich sie auf 
ihre Richtigkeit nicht prüfen. Die hier erwähnten sieben Jüäna-bhumi’s 
werden im zwölften Kapitel näher erläutert, 

Nur ein Begriff, der sehr häufig vorkommt, sei hier noch erwähnt: 
Turiyagä, Turiya, Turya, Caturtha heifst das Vierte. In den age 
werden vier grolse Zustände der Seele beschrieben. 

1. Jägarana (der Wachzustand), in dem die Seele die Zubeeren Gegen- 
stände wahrnimmt und erkennend und wirkend den ganzen Leib 
durchdringt. 

>. Syapna (der Schlafzustand). Die Seele liegt in den Adern der 
Hitä’s, die den Leib durchströmen. Sie arbeitet nur mit den inneren 
Sinnen und schafft sich eine Traumwelt, die auf den Eindrücken des 
Wachzustandes beruht. 

3. Susupta (der Tiefschlaf), Die Seele liegt in den Herzadern ‚oder 
dem Perikardium, vergilst „Name und Form“ und fühlt sich eins 
mit Brahman, aber nur solange der Tiefschlaf dauert. , 

. 4. Turiya, das Vierte, ist jener höchste Zustand der Seele, wo Erkenner, 
Erkenntnis und zu Erkennendes in Eins überfliefsen, wo die unter- 
schiedslose Erkenntnis und mit ihr die Erlösung eintritt. 

.7) Kaivalya (Einzigkeit, Absolutbeit, Isolierung) wird im Yoga des 
Pataüjali der Zustand der. Erlösung genannt. Er besteht in der absoluten 
Trennung der Seele (Purusa) von der Materie (Prakrti). Die unterscheidel 
Erkenntnis (Viveka-khyäti) könnte man den Isolator Tea Wenn- der 
Mensch erkennt, dafs alle und jede Tätigkeit des Inneren, zusammen mit der 

Indira Gandin Nation 
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Erkenntnissinnen, den Erkenntnisorganen, Erkenntnisfähigkeiten und dem 

Denkvermögen nur Bestandteile und Kräfte der Materie sind, in die sie auf- 

gelöst werden müssen, dann ist seine Seele nur mehr reiner Geist, frei von 

aller Materie und ihren Einflüssen, sie verharrt in einer Art Ekstase und ist 

erlöst. Trennung ist das Ziel des philosophischen Yoga, nicht Vereinigung. 

In der Praxis aber ist die Idee des Vedänta durchgedrungen, wo die 

Vereinigung oder Auflösung der individuellen Seele (Ätman) in das reinste . 

Sein, das Sac-cid-änanda (Sein, Geist, Seligkeit), in das Brahman, Erlösung 

bedeutet, Nur tritt statt des unpersönlichen Brahman als höchstes Wesen 

eine der grofsen Gottheiten ein, Visnu, Krna, Durgä und vor allem Siva. 

Die Vereinigung mit dieser seiner erkorenen Gottheit ist des Yogin letztes 

und endgültiges Erlösungsglück. In den Puräna’s und Samhitä’s sind diese 

Ideen immer mehr in den Vordergrund getreten, nachdem sie schon in der 

Bhagavadgitä als höchstes Ziel verkündet worden waren. So ist,aus dem 

ursprünglichen Begriff des Kaivalya als Trennung, der der Vereinigung g®- 

worden, der in den Yoga-Begrifi hineingetrag wurde. Schon Bhoja Räjä 

nimmt den Begriff Yoga praktisch als Vereinigung (Y. A. P: Bh. R.I, 1). 

Kaivalya wird zu der Bedeutung des Moksa (Befreiung, Erlösung) nach dem 

Vedänta, als das Einssein mit Brahman. 

$) Der Jivan-mukta (Lebenderlöster) erreicht den Zustand der Erlösung 

schon in diesem Leben. An und für sich liegt in diesem Gedanken ein un- 

geheuerer Widerspruch. Die Erlösung kann und mufs mit dem Tode ab- 

sehliefsen, da alles Materielle sich auflösen mufs, Der ganze Mensch, samt 

seinen geistigen Fähigkeiten und seinem Denkvermögen, ist materiell. Nur 

die absolut geistige Seele, als Einzelseele oder als höchstes Brahman gefafst, 

bleibt. Das Leben ist nichts anderes als Leiden. Leiden ist die Wieder- 

zeburt zu ewig neuem Leben. Wer diese Wiedergeburten ausschaltet, der 

ist erlöst. Rämänuja sagt im Vedärthasamgraha: „Das Ziel der Vedänts- 

(Upanisad-) Schriften ist die Vernichtung der Wiedergeburt, der die indi- 

viduellen Seelen (jivätman) hilflos ausgesetzt sind. Als Folge der Masse der 

guten und schlechten Taten, die durch anfangslose Unwissenheit gewirkt 

werden, sind die Seelen verschiedenen Arten von Körpern verbunden, denen 

sie sich irrtümlicherweise identifizieren“ (The Teachings of Vedänta according 

‚‚ Rämänuja by Vasudev Anant Sukhtankar, Wien 1908, p. 19). Durch die 

erlösende Erkenntnis. weils sich der Yogin am Ende dieser Wiedergeburt 

und er nimmt die Erlösung gleichsam tizipati en 

hinein. Der Kreislauf der Geburten geht weiter, das Rad Karman 

rollt fort, aber er ist ihrem Wirken enthoben. Darum wird der Lebend- 

erlöste in den höchsten ‚Ausdrüc
ken gefeiert. In diese Schilderungen mischen 

sich allerdings wieder phantastisc gesteigerte Wirkungen. In dem Vimu- 

puräna werden zwei Yogin’s genannt, die durch graue Jahrtausende bis in 

unsere Tage leben. Es sind die Bülser Maru und Deväpi (IV, % 20, 24). 

Den Widerspruch, der im Erlöstsein als ewi
ges, ! in geistiges, körper- 

loses Brabman und dem Fortleben im Körper besteht, schleuderten schon 

Samkara’s Gegner dessen Vedänta-Lehre entgegen. Samkara sucht in seinem 

ru (I, 1,4) zu den Vedänta-sütra’s diesen Widerspruch zu beseitigen 

mit folgendem Grunde: „Sarire patite asariratvam 
ei 

safariratvasya mithyäjfäna-nimittatvät. Ne hy ätmanah sarirätmabhimäns- 

Inksanam mithyajüänam muktvä anyateh sasariratvam sakyam kalpayı 

„Behanptet ihr, dafs erst nach Hinfall des Kör
pers die Unkörperlie) 
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das Behaftetsein des Selbst mit einem Körper läfst sich gar nicht anders 
begreifen, als indem man es aufialst als eine irrige Erkenntnis, entspringend 
aus dem Wahne, als bestände das Selbst in dem Leibe.“ (Deussen, Sa. 
d. V.p. 30.) Weiter argumentiert Samkara: Die Körperlosigkeit des Atman 
(Seele) ist ewig und nicht durch Werke bedingt, weil der Atman keine 
Werke vollbringen kann. Auch ist der Atman nicht indirekter W, 

‘ wie der König durch seine Diener wirkt. Denn die Verbindung mit dem 
Leibe und den Gliedern ist eben eine Wahnvorstellung. Und diese Vor- 
stellung, dafs der Atman der Leib sei, ist eine falsche Vorstellung, ein Wahn. 

Der Atman (die Seele) ist körperlos, wenn wir auch wähnen, er seimit 
dem Körper verbunden. Und das ist eine eigentliche (mukhyatva), nicht 
eine uneigentliche, übertragene, metaphorische Annahme. „Der Augen hat, 
ist wie ohne Augen, der Ohren hat, wie ohne Ohren, der Rede hat, wieohne 
Rede, der Geist hat, wie ohne Geist (manas = Denksinn), der Atem hat, wie 
ohne Atem.“ „Tasmän nävagata-brahmätmabhävasya yathäpürvam samsäri- 
tvam.“ „Deshalb gibt es keine Seelenwanderung wie früher für den, ee 
die Natur des Atman als Brahman erkannt hat.“ Der Wissende ist schon 
bei Lebzeiten körperlos, d.h. erlöst, und wer nicht erlöst und st, 
der ist eben noch kein Wissender, er ist noch im Wahne. : . 

9) Als Urgrund der Wiedergeburt undihrer Ursache wird die Avidya 
(Unwissenheit) genannt, aus der das Karman (Tat, Werk) des einzelnen 
Menschen oder der einzelnen Seele entspringt. Jedes Werk hat seine: 
Frucht (phala). Sie ist gut oder böse (Lohn oder Strafe), oder gemischt a 
Gut und Böse, oder jenseits von Gut und Böse. Im Sütra IV, 7 des 
heilsen die Taten weils, schwarz, weils und schwarz, weder weils noch schwarz. 
Diese Werke hinterlassen in dem Citta (Denkvermögen) einen Eindruck 
(Sampskära,. Väsanä), der auch Karmäsaya (Werkrest) genannt wird, 
Werkreste oder Eindrücke müssen in einer sichtbaren oder unsi 
(drsta, adysta) Geburt ausgewirkt werden. Für schwere Verbrechen 
Sünden geht die Seele in die verschiedenen Höllen der Unterwelten, i 
guten Taten in die Überwelten der Götter, Ahnen und Geister, Das ist 
sichtbare Geburt, Die sichtbare Geburt ist die Wiederverkörperung in di n 
Welt, Aber nicht nur in Menschengestalt, sondern auch im wire 
Tieren, in Pflanzen, sogar nach manchen (Rämänvja) in >; 
bilden kann sich diese Wiederverkörperung auswirken. Solange n f 
Rest des Werkes besteht, ist keine Hoffnung auf Erlösung. Das i: 
anfanglose, endlose Kreislauf der Wiedergeburt (Samsära), der das gı 
„Leiden“ ist. Die indische Literatur ist voll von Erzählungen, die de: 5 
lauf der Geburten schildern, wo Götter in Menschen, Menschen in @ött 
Asura’s in Ungeheuer, Tiere in Götter verwandelt werden. . 

Vyäsa gibt in seinem Kommentar zum Sütra des Patanjali a) 
einen interessanten, den „vier heiligen Wahrheiten“ des Bdäkäätung SEEN n 
Ideengang: „Der Same, aus dem die Unmasse des Leidens entsteht, ist die 
Unwissenheit. Wie das Medizinsystem vier Teile hat: Krankheit, 
der Krankheit, Gesundheit und Heilmittel derselben, ebenso hat dieses Syst 
vier Teile. Es sind Samsära (Wiedergeburt), Ursache des Samsära, E 
(moksa) und Mittel der Erlösung. Die Wiedergeburt mit ihrer Unm: 
Leiden ist auszuschalten. Die Verbindung von Geist und Materie al 
sache ist auszuschalten. Die endgültige Auflösung dieser Ve bindung 18 
Ausschaltung. Das Mittel der Ausschaltung ‘ist die richtige Erke 

)“ Wie als letzte Ursache en 15gen. 
‚gilt, so gilt als letztes Mittel der Erlösung das Wissen, I Be 
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die reinste Versenkung, die keine Eindrücke der Werkreste mehr zurücklälst. 

Die Werke des Yogin stehen jenseits von Gut und Böse (a5ukla, akrsna), sind 

‚nicht weils und nicht schwarz, tragen keine Frucht und bewirken auch keine 

Wiedergeburt. Die Samskära’s liegen als eine Art Rückerinnerung (smrti) 

in dem Citta und aus ihnen „aus der Vergegenwärtigung der Samskära’'s 

erfolgt Kenntnis der früheren Geburt (pürva-jäti-jüänam)*“ (Sütra III, 18 des 

Patanjali). Diese Kenntnis ist eine der magischen Kräfte des Yogin. Aus 

diesem Grunde können wir das Buch der Jätaka’s verstehen, wo Buddha uns in 

den verschiedensten Menschen- und Tiergestalten entgegentritt, in denen er einst 

existiert hatte. Als Wurzel der Werkreste (karmäsaya) werden die fünf Klesa’s 

(Urübel) angegeben (Sütra des Patanjali II, 12), die da sind: Unwissenheit, 

Ichheit, Liebe, Hals, Lebenshang. Diese Werkreste sind anfanglos (Sütra 

IV, 10), so dals sich ein regressus in infinitum ergibt und ein progressus in 

infinitum für den, der sich nicht von ihnen zu befreien weils. Aus diesem 

Karman des einzelnen setzt sich nun das Gesetz des Karman zusammen, das 

I man ein (fesetz der Wiedervergeltung heifsen könnte. Es ist sine lex talionis 

\,,, „ Auıseiner ehernsten Konsequenz, das mit der unverrückbaren Notwendigkeit 

eines Natungesetzes wirkt und wirken mufs, Ihm kann sich kein Gott und 
Yural ba 
um sa Mexsch entziehen. Es ist Fatum in unerbittlichster Form, dem nur 

\.,/ Rihes ‚end Einer nicht untertan ist, das reinste Sein (Brahman), der reine 

Geist als erlöste Seele (Purusa) und der Isvara (als rein persönlicher Gott) des 
MAun 

} ) (v4 in abigen. | In diesem Sinn ist es mit dem Kismat der Muhamedaner verwandt. 

" nd wenn der moderne Hindu das Wort gebraucht: Kismat men lihha hai (im 

Kismat steht es geschrieben), denkt eran des Karman unausweichliche Schick- 

salsmacht. Selbst Tulsi Däs hat in seinem ersten Buche des Rämäyana den Ge- 
danken: Das, was auf der Stirn geschrieben, kann kein Gott und kein Dämon 

wegwischen, in:seiner dichterischen Sprache den Visnuiten verkündet. Der 

Vediinta teilt das Karman in das, das begonnen zu wirken (prärabdha) und 

das aufgehäufte (samcita). Dieses letztere wird durch Wissen und. Erkennt- 

nis zerstört (vidyä), wenn das erstere in neuen Geburten ausgewirkt worden 

ist, Das Samcita-karman ist anfanglos, „um den eirculus vitiosus zu ver- 

meiden“, nämlich: „das Karman dureh den Körper, der Körper durch das 

Karman“, meint Vasudev Anant Sukhtankar (The Teachings of Vedänts, 

p.62, Note 3), Karman (Tat, Werk), Samskära (Werk-Eindrücke) und Sarp- 
, sära (Wiedergeburt und Seelenwanderung) sind Begrifie, die sich gegenseitig 

* bedingen, bewirken und drängen, bis die Erlösung erfolgt. | or 

j . Ein seltsamer Gedanke spielt in die Erlösungsidee und das Karman 

„-,  Binein. Nicht nur die bösen, sondern auch die guten und edlen Taten müssen 

' „gebülst“, ausgewirkt werden. Darum müssen auch die Götter wieder herab 

von ihren Himmelssitzen in diese sterblichen Gestalten hinein, bis sıe jenseits 

von Gut und Böse 'stehen, keine Taten mehr vollbringen, wo nur mehr 

erlösende Kenntnis sie durchädringt. Das ist auch der Grund, warum kein 

indisches System mit der phantastischen Mythologie gebrochen hat, warum 

selbst der den Veda’s und den Brahmanen-Schriften 8° feindliche Bud- 

dhismus den ganzen indischen Götterhimmel mitübernommen hat, Es ist 

ein notwendiges Glied in der Kette des Samsära, aus dessen Umklammerung 

und eherner Macht auch Buddha keine andere Rettung sah als die Umge- 

staltung der altindischen Idee der erlösenden Erkenntnis von Sümkbya und 

Yoga in den Begriff des Nirväna. 

.. 10) Als Beispiel, wo ein Grofs-Purus, © 

nicht in dem endgültigen Erlösungszusta
nd, als ein vom r 

geht, wird Vasistha genannt. Er mufs v orher ein ihm übertragenes Amt zu ” 

= 

dhi® 14 1 
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Ende führen (ein Adhikära). Im Visyu-puräna (IV, 4) erscheint Janaka 

als Vaideha (körperlos), Sohn des körperlosen Königs Nimi, der von Vasistha 

verfucht worden war, „körperlos“ zu existieren. Der Leichnam des Nimi 

ward einbalsamiert und vor dem Zerfall bewahrt. Aus ihm „schüttelten“ 

die Muni’s den Janaka, den Sohn ohne Erzeuger. Ein Nachkomme des 

Janaka, Siradhvaja, pflügte Sitä, des Räma Braut, aus einer Ackerfurche, 

Zehntes Kapitel. 

4) Diese Gedanken sind nach Myer’s Buch: „Human Personality“, u, 

p. 2. . 

9) Hier wird nach dem Buch von Albert Moll: „Hypnotism“ zitiert. 

3) Avyakta, das Unentfaltete, wird im Sämkhya die Welt genannt, 

gleichsam ihr * Rohmateria. Es ist die Urmaterie, Prakrti („Grun 
form“), Müla-prakrti („Wurzel-, Grundform“), Pradhäna („Grundbe: and“) 

im Gegensatz zu der entwickelten Welt der Formen und Erschei- 
nungen (Vyakta „das Entfaltete‘‘). Aus diesem unentfalteten Urprinzip ent- 

(Garb wickelt sich als erstes entfaltetes Prinzip die Buddhi (Intellekt, Verstand), 
die das Grofse (mahat) oder der Grofse (mahän) genannt wird. (Garbe, 

S. Ph. p. 266, 307). d 
4) Mäyä (Trug, Zauberkraft, Illusion, Phantom) ist einer der Vedänta- 

Begriffe, die Samkara zum Eckstein seines Systems gemacht. In dı alten 
Veda-Zeit bedeutete der Begriff Mäyä eine Zaubermacht der Götter, beson- 

ders Varuna’s und der Asura’s(H. Oldenberg, Die Religion des Veda, Berlin 189 
p. 163). Hierzu hat der Atharva-Veda (VIII, 10, 24) eine Stelle: „Vıra) 
stieg herab; sie kam zu den Asura’s. Die Asüra’s riefen: ‚Komm, o Mäyal 
Virocana, des Prahräda Sohn, war ihr Junges, Metall ihr Gefäfs. Dvimürdhan 
melkte aus ihr die Illusion (mäyä); von ihr bestehen die Asura’s.“ (Atharva- 
Veda-Samhitä, by William Dwight Whitney, ed. by C.-R. Lanman, Cambridge, 
Massachusetts, 1905). | ’ u 

Samkara hat den Begriff der Mäyä als Trug und Täuschung der Welt, als 
unreal gegenüber dem einzig Realen (Brahman), io seinem Vedänta bis zur 
letzten Konsequenz durchgeführt. In der Preisschrift von Raghunath Na yan ' | 
Apte (Bombay, 1896): „The Doctrine of Mäyä: its existence in the Vedanta 
Sütras and development in the Vedänta“, umschreibt der Autor den Bgrä 
und die Lehre der Mäyä, kurz also (p. 1 und 2): „Die Lehre der 2 | 

erklärt, dafs diese ganze subjektive und objektive Welt eine Illusion ist. | 
gibt nur eine geistige Realität; alles aufser ihr ist Fiktion. Die Objekte 
unserer Sinne, unser Körper, sein Bau und unsere mentalen Erkenntnisse, 
alle sind sie ein Phantom. Unsere Vermutungen, Induktionen und F 
rungen in. dieser Welt der Phänomene sind nur Schattenträume. Die verschie 
denen Formen der Dinge, wie wir sie benennen und bestimmen, existieren * | 
nicht wirklich. Erde, Wasser, Licht, Luft, Raum und Organe oder ihr 
Zusammensetzung sind nur illusorische Erscheinungen derselben Beat i 
Weifs und Schwarz, Rot und Gelb, Kurz und Lang, Klein und rss 
Trugbilder des Auges. Oben und Unten, Innen und Aufsen und Alıtte # | 
falsche Beschränkungen derselben Realität. Die Vielheit der Einzeisgell 
ist eine verkehrte Grille. Die Vielheit der Gefühle ist ein Werk der 
bildung. Alles, was sich den Sinnen darbietet, alles, was im Geiste # 
existent gefühlt wird, ist unreal, wie der Strick, der für die Schlange genomM! y 
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wird, wie der Mann im Monde, die Blue des Himmels, das Wasser der 

Wüstenspiegelung. Die Mäya ist wie ein Schleier, der vor der einzelnen 

Seele die Realität verhüll. Durch die Mäyä ist die Seele in Körper und 

Geist gehemmt. Sie ist an ganz bedingte und ganz besondere Denkarten 

gebunden. Sie handelt und freut sich, und die Folge ist ihr Wandern durch 

die Kreisläufe von Leben, Sorge und Jammer. 

Die Lehre der Maya erklärt, dafs die ganze Illusion von einer Macht 

stammt, Mäyä genannt, mit der die letzte Realität immer verbunden ist. 

Diese Macht ist ein Prinzip der Illusionen und ist weder seiend noch nicht- 

seiend. Die höchste Seele (Brahman, Paramätman) ist ganz vollkommen und 

hat daher keine Sehnsucht, zu erschaffen. Aber diese Mäyä, die ihre Unvoll- 

kommenheit zur Vollkommenheit stempeln möchte, bringt das Blendwerk 

der Welt hervor. In der Weltschöpfung ist sie vollkommen von Gott ab- 

hängig. So unterscheidet sie sich von der Urmaterie [pradhäna], die absolut 

selbständig eine reale Welt schafft, durch die Guna’s des Sämkhya. Nach 

dem Sämkhya ist die Urmaterie (pradhäna, prakrti) die Ursache der Welt 

und wird nicht von dem Purusa [Geist als Einzelseele] gelenkt und geleitet, 

obwohl seine Gegenwart notwendig zur Schöpfung ist. Wie ein Zauberer 

selbst nicht berührt wird durch seine Zauberkunst, so wird die höchste 

Seele durch die Welt der Truggestalten nicht berührt. Abgesehen von dieser 

Mäyä, kennt die höchste Seele keine Veränderung. In dieser Mäyä liegt 

die Möglichkeit der Emanationswelt, wie im Samen die Potentialität des 

einstiren Baumes. Diese Mäyä liegt in der höchsten Seele wie die Vor- 

täuschung der Schlange in einem Strick.“ 

H. Oldenberg (Buddha, p. 42) hält es für „unwahrscheinlich“, dafs der 

Begriff der Mäy& in diesem Sinne von Samkara, den auch Deussen verteidigt, 

„auch nur mit annähernder Klarheit gedacht worden ist“, nämlich in den 

alten Upanisad’s, aus denen Samkara seine Lehre herleitet. Auf Seite 273 

sagt Oldenberg, dafs der buddhistische Begriff der Unwissenheit (avidyä, 

Pali: avijjä) dem der Mäya verglichen wurde, nur dafs die Buddhisten an 

Stelle des einzig Realen, das „Nichte“ setzen. Dieser „Sünya-väda“* 

(Lehre vom Leeren, Nichts, d. h. der Irrealität des Seins) der Bud- 

dhisten hatte Jahrhunderte hindurch eine mächtige Stellung behaupte!, 

In neuerer Zeit bricht sich die Anschauung Bahn, dafs der Philosoph 

$amkara absichtlich und‘ bewufst an Stelle dieser Sünya-väda seinen 

Mäyä-vada (Lehre von der lllusion der Dinge) gesetzt. Wenn auch seine 

Lehrs der Mäyä nicht eine Umbiegung des Sünya ist, so hat er doch Basıs 

und Halt für seine Lehre in dem buddhistischen „Sünya“ gefunden. Wiederum 
nähern sich spätere Buddhistenschulen schon ganz bedenklich dem Begriff 

der Mäya. Besonders tat dies die Schule der Mi yamika-Svatantra-Yog3- 
eärya’s, die die Existenz der äufseren Begriffe verwarf. Der Philosoph Harı- 

bhadra, der um Samkara’s Zeit lebte, leugnet die Wirklichkeit der Begriffe 

aufser uns (Graha) und die Realität ihres Inhalts (Guhya). Seine Lehre: 

„Das wirklich existierende Element ist nur der unentzweite Geist — die Be- 

griffe sind nichts anderes als ein magischer Trag“, klingt schon mächtig I 
Vedänta-Ideen an, (Der Bnddhismus. Von W. Wassilyew. St. Petersburg 1860. 
L p. 355.) So gab es eine hin und her schwankende Wechselbeziehung um 

beide Begriffe, aus der Samkara’s Vedänta mit mächtigem Siegerschritt AemOT 
ging und Indien das Siegel der Mäya aufdrückte — Bein wa SA TR 

und Täuschung;.nur eines ist — das Brahman. Spätere Ve UL T- 

Kante Dal en Begritt Mays als Täuschung verworfen. Aber det BETT 
griff Mäya, der die Welt Wahn und Täuchung sein läfst, ist tief 
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indische Denken hineingedrungen und hat dem ganzen Fühlen eine traum- 
hafte Färbung gegeben, die ihre Strahlen in das gesamte Leben der Hindu's 
wirft. Dieser Ausstrahlung ist es vielleicht teilweise zuzuschreiben, dals die 

alten Inder, die doch eine solch ungemessene Systematisierungssucht hatten, 
es nie zu einer systematischen Geschichtschreibung und Geschichtsforsohung 
brachten. Wo das Leben nichts mehr als ein Traum ist und 

haben Einzeltaten und Namen kaum noch einen Wert, und es verlohnt sich 
nicht, dem Geschehen und Werden der Völker auf den Grund zu gehen, 
Namen und Taten sind weiter nichts als glitzernde Tropfen, die in dem 
Strome des Samsära zerstieben, durchblendet von dem Scheine der Mäya. 
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft der Existenz versinken und wer- 
blassen vor dem „Einen, aulser dem es kein Zweites‘ gibt. Eine ähnliche 
Auffassung der Geschichte, wie sie der Text im ersten Kapitel gibt, ist wohl 
von diesem Standpunkte aus zu werten. 

5) Lakh ist ein Hindi-Wort und hat die Bedeutung des Samskrt-Wortes 
Laksa — 100000. Der Inder rechnet nicht mit Millionen wie wir, Er ge 
braucht vornehmlich die Worte Lakh (Laksa) und Karor (Koti= 10 a 
als Einheiten, um hohe Zahlen auszudrücken, 

6) Dals die Pflanze der Körper eines Jiva (Seele) sein kann, steht 
aufser allem Zweifel. Rämänuja scheint auch die unorganischen Gebilde als 
Sitz des Jiva anzunehmen. (Sukhtaukar ib. p. 58.) Das Wort Sthävara 
(stehend, unbeweglich) bedeutet sowohl die Pflanzen-, wie die unorganische 
Welt. Er sagt, dafs die Seelen als Strafe für die Sünden in Steine und „Hol- 
blöcke‘‘ eingehen. Aus dieser Lehre der Seelenwanderung mulste atmen 
das Moralgebot der Ahimsä (Nicht-Töten) hervorgehen. Wenn die 
irgendeinem Tiere, sei es Insekt oder Haustier, existieren kann, muls. = 
Mensch diesen Körper ebenso schonen wie seinen eigenen, Aufs eindring- 
lichste schärfte der Buddhismus und der Jainismus dieses Gebot seinen An- 
hüngern ein. Wenn in den jüngeren I/panisad’s den Hausvätern geraten 
wird, nur filtriertes Wasser zu trinken, wenn den in die „Heimatlosigkeit“ 
gewanderten Asketen alles verboten wird, als nur ein Stück Tuch, das Wasser 
durchzuseihen, hat es einen ganz anderen als asketischen oder sanitären Grund. s 
Die Lebewesen, die sich im. Wasser aufhalten, sollen nicht zu Schaden 
kommen. Also erklärt sich das auf den ersten Blick wie ein Wahn 
erscheinende Moralgebot der Ahimsä, das dem Fremden so 
dünkt, als eine notwendige Folge des Gesetzes von dem Karman und dem 
Samsära. 

7) Das Wort Kosa (Hülle) gebraucht weder Bädaräyaya in seinen 
Sütra's, noch Samkara in seinem Kommentar. Der letztere hat 
den Begriff Anandamaya (aus Wonne bestehend), Kosa gebraucht Sadär 
in seinem Vedäntasära. 

8) Zitiert wird ein Vortrag John Woodroffe's über „Matter and Con 
sciousness“ (Stoff und Bewulstsein), in der Literary Society za Daccs im 
Juni 1916 gehalten. „Rationale of Mesmerism“ von Sinnet wird hier noeh 
zitiert. 

9) Zu Präga (Atem) zitiert der Text: ei 
„Hrdi präno, gude ’pänah, samäno näbhi sapsthatal, r 
udänah kantha-desa-stho, vyänah sarva-sariragah.“* m 

„Im Herzen befindet sich der Aushauch (präns), im After der Bun 
hauch (apäna), im Nabel der Allbauch (samäna), in dem Halse der Auf 
(udäna), im ganzen Körper der Zwischenhauch (vyäna).“ Diese Terninkg"* 
Deussen A.@.d. P.I, 3, p. 441, wenn sie an anderen Stellen auch et 
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modifiziert aufscheinen. Präna heifst Atem, Odem. In der Chändogya- 
Upanisad (1, 11, 5) wird er eine „Gottheit“ und (7, 15, 1) das „Leben“ ge- 
nannt, in das „alles eingefügt ist, wie die Speichen in die Nabe‘, 

In der Maiträyani-Upanisad wird erzählt, wie der Schöpfer (Prajäpati) 
die Geschöpfe erschaffen, die aber regungslos wie Steine und Baumstämme 
waren. Da machte er sich wie Wind und fuhr in sie hinein, als „fünf- 
teiliger Wind“. „Welcher nach oben hinausgeht, das ist der Präya; und der 
nach unten geht, das ist der Apäna; und der, durch welchen diese beiden 
zusammengehalten werden, das ist der Vyäna; und [derjenige, welcher], was 
an der Nahrung der gröbste Bestandteil ist, zum Apäna abführt..., das ist 
der Samäna genannte. Derjenige endlich, welcher das Getrunkene oder 
Gegessene entweder wieder ausbricht oder herunterschluckt, ist der Udäna.‘ 
(Deussen: S. Up. p. 320). 

Die Zahl der Präna’s wird übrigens sehr verschieden angegeben in den 
Upanisad's, von zwei bis vierzehn. Im Yoga (P.5.Bh. R. III, 39) werden 
die Präna’s also geschildert: „Eine Art Wind wird Präya genannt, weil er von 
dem Herzen durch Mund und Nasenlöcher geht, Der Atem, der vom Nabel 
zu der grofsen Zehe geht, heilst Apäina, Ein anderer heilst Samäna, weil 
er, den Nabel umgehend, alles durchdringt. Ein anderer heilst Udäna, weil 
er vom Rücken und Nacken zum Haupte geht. Ein anderer Vyäna, durch- 
dringt den ganzen Körper und weht über ihn hin.“ Nach dem Vedäntasära 
entstehen die Atemarten aus den rajas-artigen Teilen des Athers und der 
anderen Elemente (106). Aufdiesen Präna geht Präyäyäma (Atemschulung) 
zurück, der im Yoga neben den Asana’s (Sitz) eine Hauptübung ist, um zur 

befreienden Versenkung zu gelangen. (Siehe dazu das achte Kapitel.) 

- 40) Wer im Yoga vollkommen ist, der erlangt auch die Vollkommen- 

heiten des Yogin, die in Wunderkräften, Zauberkünsten und magischen 

Wirkungen der verschiedensten Art bestehen. Diese Kräfte heilsen Vibhüti 

oder Siddhi. Patanjali zählt in dem Dritten Buche seines Sütra verschiedene 

dieser Wunderkräfte auf. Von denen, die sich auf die Atemregulierung be- 

ziehen, sagte er (III, 39, 40): 

 —  „Udäna-jayaj jalaparika-kanthaküdisu asanga utkräntis ca. Samäns- 

jayät prajvalanam.“ | = ” 
| ussen übersetzt (A. G.d. Ph. I, 3, p. 533): „Durch UÜberwinden des 

Aufhauches [durch Allzucht] erfolgt Nichthaften an Wasser, Schlamm, 

Dornen usw. und Herauskommen aus ihnen. Durch Überwindung des All- 
hauches [durch Allzucht] erfolgt Aufleuchten.“ Bhoja Räjä sagt dazu: „Aus 
der Bezwingung des Udäns (Aufhauch) werden auch die anderen Winde 
unterdrückt (väyu), und es ist ein Aufwärtsstreben. Der Yogin leidet nicht 
durch Wasser, wie.grolse Flüsse, nicht von Lehmmassen, von Sumpf und 
Moor, von scharfen Dornen. Infolge dieser Leichtigkeit erhebt er sich wie 
eins Baumwollflocke, selbst wenn er in Wasser getaucht wird.“ [Das Schwer- 

gewicht seines Leibes ist behoben.) sa der ee des Samäna 
(Allhauch d er des Magens umgibt, steigt dies unverhüllte Feuer ), der das Feu Fee Im Buddhismus werden 

diese Wundererscheinungen, Wandeln auf dem Wasser und der „Heiligen- 

nach unserem Sinne zu erklären, sondern als natürliche, wenn auch 

bare Folgen der Übungen des Atemregu Die Flammen, die, aus dem- 
Körper kommend, um das Haupt leuchten, werden mit dem a I 

dem Verdanungsfeuer“ in Verbindung. gebracht, das im Hafha-Yoga aus“, 
führlich beschrieben wird. (H. Y. Pr. IL) Die seltsamsten, phantastischsten 7) 
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Schilderungen dieser Kräfte treffen wir in den jüngeren Schriften der Tantra's 
und der neueren Yoga-Sekten. In der H.Y. Pr. (II, 54—56) heilst es: „Man 
ziehe den Atem durch den Mund mit einem zischenden Laut, dann übe man 
Ausatmen durch die Nasenlöcher. Das heifst die Sitkäri-Übung, d.h. vom 
Fr (Zischlaut). Ein zweiter Kämadeva (Liebesgott) wird man durch diese 
bun I: 

1) Eine dieser geheimnisvollen Kräfte schildert a (III, 31) mit 
den kurzen Worten: 

„Mürdhajyotisi siddha-darsanam“ 
Deussen übersetzt (A. G.d.Ph.]I, 3, p. 532): „[Durch Anwen auf das 
Kopflicht (die Brahma- -Öffnung) erfolgt Schauen der Siddha’s (der Seligen).* 

Nach Bhoja Räjä ist dieses Kopflicht mit der Brahma-Öffnung (brahms- 
randhra) identisch. „Wie das Lichtsprühen eines Edelsteines in geschlossenem 
Raume sich in dem Schlüsselloche sammelt, so sammelt sich das Lichtsprühen 
des sattva-artigen Herzens in dieser Öffnung.“ Die Yogin’s sehen nun von 
hier aus die Siddha’s, „die Himmelsgeister, die zwischen Erde und Himmel 
weilen, die gewöhnlichen Sterblichen unsichtbar bleiben, und halten Zwie- 
sprache mit ihnen.“ Väcaspati (P. S. III—32) gibt statt Brahmarandhra 
(Brahma-Öffnung) „nädi susumyä“, die Kopfader. Nach $.S.und H,. Y. Pr. ge- 
hören hierher noch besondere Atemübungen, und Sakti-cälana (das Bewegen) 
der Kundalini, die im achten Kapitel (Anm. 7, 9) beschrieben sind. | 

Auf diese und ähnliche Wunderkräfte gehen die „Geheimlehren“ und 
das „Hellsehen“ moderner Theosophen und Anthroposophen ohne Nr. 4 
zurück. Schon Räjendraläla Mitra (Y. A. P.Bh.R. III, 31) bemerkte 
dem Brahmarandhra, dem Kopflicht oder der Brahma-Öffnung: „Es ' wird E 
sagt, dafs in gewissen Fällen das Leben durch diese Öffnung ausziehe; Zen) 
wird es als die wichtigste Stelle des Körpers betrachtet. In den Tantı 
wird mit hoher Verehrung davon gesprochen. Dies ist auch der 
Lehrsatz des Yoga-Systems, durch den man der Wahrheit der geistigen Ei 
scheinungen der modernen Spiritisten Europas auf die Spur kommen kann, 
wenn das rationale auch ein ganz anderes ist.‘ . 

Der einzige Lehrsatz in dem Yoga ist es aber nicht, der auf die ge- 
heimen Welten der Geister hinweist. „Kenntnis der früheren 
Wissen des Vergangenen und Zukünftigen, Kenntnis der Sternenwelten, = 
sichtbarmachung, himmlisches Gehör, Gehen: im Luftraume, Eingang des C 
in einen anderen Leib, Gedankenschnelle, Beherrschung der Prakrti, 
wissenheit‘“, die Patadjali (II, 16—50) als Wunderkräfte des Yoga 
spielen auf die eine oder andere Weise in dieses Gebiet hinein. ‘ = 

Elftes Kapitel, 

1) Hier darf man an keine moderne Entwickelungstheorie denken, wie 
sie im Darwinismus zum Ausdruck kommt. Für den indischen Denker 5 
nur die Entwickelung des Jiva in Betracht, ob er nun in einer Pflanze 0 
in einem der Götter erscheint, Die Verkörperung und Wiederverkörperung 
ist nur eine Folge des moralischen oder unmoralischen N 
wegfällt, ist kein Raum zur Verkörperung mehr vorhanden, dort ö 
absolute Geistigkeit des Atman, Purusa oder Brahman. 

2) Tola ist die alte Schule der Brahmanen, Ze 
lehrter, Lehrer) die Schüler in die Anfangsgründe der pH 
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Im heutigen Hindustäni bezeichnet man mit Tolä gewöhnlich ein 
Stadtviertel. Sehr bekannt ist das Christenviertel (Christian-To)ä) von Agra. 

3) Sraddhä bedeutet ursprünglich Glaube, Credo, Praktisch wurde der 
Begriff angewandt für die Totenopfer, Opfer für Väter und Ahnen, die eine 
unerläfsliche Bedingung für jeden Zwiegeborenen waren. 

4) Es wird zitiert: 
„Indram eva pravrnute yad räjänam iti örutih 
vathaivendras tathä r3jä sampüjyo bhütim icchatä. 
Räja prasästi dharmena svakarmaniratäh prajäh 
vikarmänas ca ye keecit tän yunakti svakarmasu. 

Bhetavyam hi sadä räjüäm prajänäm adhipä hi te 

vidvisfir ca vinäfam ca manasäpi na cintayet, 

Apady unmärga-gamane kärya-kälätyayesu ca 
' aprsto’pi hitänvesi bruyät kalyänabhäsitam. 
Priyam tathyam ca pathyam vaded dharmärtham eva ca 

: agraddheyam satyam ca paroksam katu cotsrjet. 

Prajäm samraksati nrpah sä vardhayati pärthivam 

prakrtih syäminam tyaktvä samrddhäpi na jivati. 

Narese jiva-loko ’yarp nimilati nimilati 

udety udiyamäne ea raväv iva saroruham.* 

„Weil er den Indra zum König wählt, sagt die Schrift. ‘Wie Indra 

so ist der König von dem Machtwünschenden zu ehren. .Der König herrscht 

durch das Gesetz, die Untertanen sind ihrer Beschäftigung ergeben. Jene, 

die irgendwie ohne Pflichtwerke leben, hält er zu ihren eigenen Pflichtwerken 

an. Immer sind die Könige zu fürchten, denn sie sind der Untertanen Gebieter; 

Feindschaft und Verderben soll man nicht einmal im Herzen denken. Inder 

Not, beim Irrweggehen, wenn die Zeit der Tat vorüber, soll man, auch ungefragt 

Heil suchend, einen glückverheilsenden Spruch sagen. Liebes, Wahres, 

Gutes soll man reden und Recht und Vorteil. Unglaubliches, Unwahres, 

Geheimes und Verletzendes soll man meiden. Der König schützt den Unter- 

tanen, dieser läfst den König gedeihen. Die Masse, die ihren Herrn im 

Stiche gelassen, lebt nicht, auch nieht wenn sie wohl daran ist, Diese ganze 

Lebewelt schliefst die Augen, wenn der König sie schliefst; und wenn er sich 

‚erhebt, erhebt sie sich wie der Lotus vor der Sonne,“ Siehe hierzu: Hit. III, 142. 

Käm. Niti$. 4, 42. Mahäbh. XII, 56 usf. 

5) Hier wird bei Sati auf die Witwenverbrennung angespielt. Siehe 

dazu achtzehntes Kapitel, Anm. ?. 

- 6) Bhakti (Teilung, Teilnshme, Hingabe, Liebe) ist ein Begrifi, der aus 

einer theistischen Religionssphäre entstanden und si
ch nach und nach alsGlaube, 

Liebe und Hingabe an Gott eine breite Basis in dem indischen Religionsleben 

geschaffen hut. Der gelehrte Inder R. G. Bhandarkar verlegt in seinem Werke 

(Vaisnavism, Saivism and Minor Religious Systems, Strafsburg 1913, im 

Grundrifs, p. 2, 12, 20 usf.) den Anfang der theistischen Keligion ins Zeit- 

alter des 3. und 4. Jahrhunderts v. Chr. Die Unzahl der Vedagötter in 

ihre | Herzen nicht | 

„Wenn verschiedene Götter einer sind, kann auch in Gott zu verschiedenen 

en werden“ (p. 2). „Die philosophischen Spekulationen der Upanisad’s 

entsprachen nicht den praktischen Bedürfnissen“, und so entstand eine Reli- 

Bon ind ie Ideen eines höchsten Gottes und der Hi
ngabe an ihn 

Erlösung aufgriff“ (ibid. p. 9). Dieser Gott hiels Väsudevs, „de 

4 = =” 

als dessen Avatära, mit Kreya identifiziert wurde. Das & 
‘ der nach und nach mit Näräyans-Visgu und endlich, - 

ü 

og 
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Bhakti ist die Bhagavadgitä, ein Abschnitt aus dem sechsten Buche des 
Mahäbhärata, die Wilkins 1785 zuerst in Europa durch seine Übersetzung 
in die englische Sprache bekannt machte- Ihr Bekanntwerden rief in Europa 
einen Sturm von Begeisterung hervor, Wilhelm von Humboldt begeisterte 
sich ebenso sehr für sie wie Goethe für die gekuntalä, Bis heute hat die 
Bhagavadgitä, das „Gotteslied“, in dem Bhagavat „der Erhabene“, als Kr: 
und ein Avatära des Gottes Visnu auftritt und dem Panduhelden Arjuna die 
grofsen und heiligen Lehren über Welt und Dasein, Philosophie und Theologie, 
Tod und Versenkung, Fesselung, Bhakti und Erlösung vorträgt, das religions- 
wissenschaftliche Interesse wach gehalten. 

Die auf den ersten Anblick so nahe an christliche Ideen erklingenden 
Gedanken brachten manche Gelehrte zu der Ansicht, in dieser Lehre eine 
Abspiegelung und Herübernahme christlicher Wahrheiten in die indische 
Religion zu sehen. Am weitesten geht Lorinser in seiner Übersetzung 
der Bhagavadgits, wenn auch sein Versuch, „christliche Einflüsse in der- 
selben nachzuweisen, von vornherein nicht abzulehnen ist“, (Winternitz, 
@.d.i.L. p. 370.) Grofse Indologen, wie Lassen, und Weber nehmen eins 
Beeinflussung von christlichen Ideen an. Weber tut es besonders in dem 
Werke: „Uber die Krishnajanmäshtami (Krishna’s Geburtsfest“, Berlin 1868). 
Selbst der tief forschende Bhandarkar nimmt eine Beeinflussung des Krapa- 
Kultes durch christliche Ideen an, Er meint, diese wurden durch die Hirten- 
stämme der Abhira’s, die von Nordwesten nach Indien einwand ten mit- 
gebracht, „Es ist möglich, dafs sie den Namen Christus auch mitbrachte 
und dieser ER führte zur Identifikation des Gottes als Kind mit Väsudevs- 
Krsna, Die Goanesen und die Bengali’s sprechen oft den Namen Krona wie 

Kusto oder Kristo aus; und so wurde der Christus der Abhira’s als ı der 
Krsna des Samskrt anerkannt.“ (V. 3. p. 38.) Der Eigenname Krisfo- 
(Christus-Diener) findet sich heute noch in Indien nicht selten. Er bedontet 
Krma-Diener, 

Jedenfalls ist es ein tiefes Problem, wie dieser dem Veda-Glauben und 
den Upanisad-Spekulationen ganz fremde Begriff der Bhakti, Gottesliebe, 
in Indien auftaucht. Dieser Begriff umschliefst Gottesliebe, ähnlich wie die 
Mystiker des Mittelalters sie als höchstes Ideal gekündet. In der Bhaga- 
vedgitä wird Bhakti höher als Tat (karma-yoga) und Erkenntnis (jüana-Joge) 
gestellt. Sie ist das Ideal auf dem Wege der Erlösung, wo „die G teslieb 
der Gipfel aller Weisheit ist“, wie Garbe (p. 52) in seiner "tief. angslogten 
Einleitung der Übersetzung der Bhugavadgitä sagt. Als Wesen des Begriffes 
dieser Bhakti kaun der Vers dienen: „Wer seine Werke um .” 
gut, wer sich mir ganz hingibt und mich liebt, wer frei ist von dem Hange 
zu den Dingen dieser Welt] und ohne Feindschaft gegen alle Wesen, der 
telangt zu mir, o Pändava“, (Bhgg.. Garbe, XII, 55). Als Ziel dieser Bhakti heist es: „Nur mir wende dein Herz zu, auf mich richte deine Sinne! 
wirst du künftig bei mir wohnen; [darüber] ist kein Zweifel.“ (ibid. XII, 8. 
Als Erlösung gilt die den Upanisad’s fremde Idee der „Erhebung der Seele 
zu gottähnlichem Dasein, als individuelle Fortdauer in,der Gegenwar 
(Garbe, ibid. p. 65). Noch eine andere, dem altindischen Denken absolut 
jremde und unverständliche Idee spielt hier hinein, die Idee, dals anch.iie. | 
Südra’s an dieser Liebe und Erlösung teilhaben (IX, 32), die nach altindischer 
Anschauung „die Höile verdienten, wenn sie über den Veda-Sinn spra ‚ber r 
(Paräfara 1, 73). Das ist vielleicht die christlichste Idee, die in dem Akori 
und der Religion der Bhakti erscheint. Ihren stärksten Ausdruck fand sie 
Religion der Bhakti im ass aaae a im Krsnaismusundihremheihgen 
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Buche, dem Bhägavata-Puräga. Ihren philosophischen Niederschlag haben diese 
Ideen in den Sütra’s des Sändilya gefunden, die die Bhakti. Glaube und Liebe an 
‚Gott, als höchstes Erlösungsprinzip im Gegensatz zu Vidyä, der erlösenden 
Erkenntnis, setzen. Sie beginnen: „Nun das Sehnen nach Glaubensforschung. 
In ihren: höchsten Formen ist sie eine Zuneigung (priti), die auf Gott (I$vara) 
gerichtet ist. (Sütra 1, 2). Dieser [Glaube] ist der höchste fürwahr, nach der 
ausdrücklichen Erklärung seiner Überlegenheit über die Ausüber von Opfer- 
akten, über die Anhänger der Erkenntnis und über diese, die Versenkung 
‚üben“. (Sütra 22). Svapnesvara zitiert dazu aus der Bhagavadgitä (VI, 46, 47): 
„Für höher als die Asketen, für höher selbst als die Erkennenden wird der 
Yogin erachtet; auch höher als die Vollbriuger [von Opferwerk] steht der 
‚Yogin; deshalbıwerde ein Yogin, o Arjuna. Und unter allen Yogin’s wird 
hire, welcher; mit seinem auf mich gerichteten inneren Selbst gläubig 
mich liebt, von mir für den ergebensten erachtet.“ 

Obwol Sändilya ein sehr alter Name ist, sind diese Sütra’s wahrschein- 
lich aus jüngerer Zeit. Aus dem 11. Jahrhundert p. Chr. haben wir einen 
anderen Vertreter der idealen Richtung der Bhakti, den Philosophen und 
Theologen Rämänuja, der die Ideen Samkara’s über die Mäyä bekämpft und 
auf die reale Wirklichkeit der Welt zurückgeht, der er Karman, Jöäna und 
vor allem Bhakti als Erlösungspfade weist. Von ihm sagt Bhandarkar 
(V.S. p. 57): „Wenn die Vorherrschaft des Christentums in und vor der Zeit 

„des Rämänuja in den Ländern um NMadras eine bewiesene Tatsache ist, kann 
‚diese Lehre wie auch einige feinere Punkte der Theorie des Prapatti [Hin- 
gabe an Gott] dem Einflusse des Christentums zugeschrieben werden.“ Der 
Bhaktimärga [Erlösungspfad] treibt einer hochidealistischen Richtung zu. 

" Der sinnlich berauschende Krma-Kult macht dem moralisch hochstehenden 
des Visnu-Räma Platz, Sein glänzendster Vertreter ist Tulsidäs im 
16. Jahrhundert, dessen Rämäyana zum Evangelium der Vismuiten ge- 
worden. Über diesen Dichter-Propheten und sein Werk gibt A Baumgartner 
in seiner „Geschichte der Weltliteratur“ (Band II, Freiburg 1902) eine fein- 
innige und gründliche Darstellung, wohl das Beste, was wir über diese 

‚ Literaturperiode haben. 

7) Mit Bhagavat, Nominativ Bhagavän, der Erhabene, wird von den 

Visnuiten Visnu-Krsya bezeichnet. Seine Verehrer heilsen auch Bhägavata’s. 

‚Auch von anderen Gottheiten wird das Wort gebraucht, so von $iva und 
Durgä. Theologisch und philosophisch wird der Begrifi Bhagavat dem Isvara 

‚als persönlicher Gott zugelegt. In dem Samskrt-Satze wird seine Natur er- 
„klärt als „höchste Gottherrlichkeit, Tugend, Ruhm, Majestät, Erkenntnis und 

um Entsagung“. In dem Nyäya-Värttika (IV, 1) werden nur vier Vullkommen- 

beiten des Isvara erwähnt, nämlich: Tugend (dharma), Erkenntnis (jüäna), 

Entsagung (vairägya), Gottherrlichkeit (aisvarya). Die gewöhnlichste De- 

finition von Bhagavat, ist in dem $loka ausgedrückt. „Utpattip ca vinäfam 

bhütävuäm ägatim gatim vetti vidyam avidyäm ca sa väcyo bhagavän it.“ 

„Wer die Entstehung und den Untergang, das Kommen und Gehen der 

Wesen weils, Erkenntnis und Nichterkenntnis, der ist Bhagavat (Gott).“ 

8) Die Rasa’s kommen nicht nur in der Rhetorik vor, sie finden sich in 

der ganzen schönen Literatur. Im P. W.heifst es von rasa: „Der Geschmack 

_ eines Kunstwerkes ist sein Charakter, sein Grundton seine Grundstimmung; 
es werden acht, neun und auch zehn Rasa angenommen“. Sten Konow im _ 

Grundrifs) ‘gibt in seinem Buche: Das indische Drama, Berlin L r- 

Leipzig 1920, Rasa mit Stimmungen wieder [p. 6] Er zählt auf: die ra 

(#ügära), komische (bäsya), traurige (karupa), schreckliche (raudra), heroische 
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(vira), ängstliche (bhayänaka), ekelhafte (bibhatsa), märchenhafte (adbhuta), 
quietistische ($änta). 

9) Hanumat, Nominativ Hanumän, ist der grolse Affenfeldherr, der 
Räma im Kampfe gegen Rävana-beistand und ihm Sitä, seine Braut, zurück- 
gewinnen half, Räma gilt, wie Krsna, als Avatära des Gottes Visgu. Zwei 

Werke von Weltruf verherrlichen diese Erzählung, das sapskrtische „Rämäyana“ 
des Välmiki und das Hindiwerk „Rämacaritamänasa“ des Dichters Tulsidas, 
(16. Jahrhundert p. Chr.). Dieser verherrlichte auch Hanumat in einem 
Liederkranz, Arjuna ist einer der fünf Pändubrüder, der den Bogen spannte 
und die Draupadi gewann, Ihm trug Krsya die Lehren der Bhagavadpitä 
vor. Vraja-Gopikä's sind En Hirtinnen, mit denen Krspa seine Tanzspiele, 

Siche dazu: Zweiundzwanzigstes Kapitel, Aum I) 
Das Wort \ ämacärin (Linksgeher) rührt an ein dunkles Kapitel der in ische | 
Religionsgeschichte, das durch sexuelle Exzesse und Ürgien eine traurige 
Berülimtheit erlangt hat. Yasodä war die Pflegemutter des Krmma, Dasaratha 
war der Vater des Räma, der wie Krsna ein Avatära des Gottes Viena ist. 
Närada und \Vyäsa sind zwei der berühmtesten alten Rsi’s, von denen letzterer 
als Verfasser der Veda’s und des Mahäbhärata gilt. Hari-Hara-(Visgu und 
Siva) werden als beide Götter in einer Person verehrt. Das soll wohl eine 
Symbolisierung der oft erstrebten und nie erreichten Einheit der Sivaiten 
und Visnuiten sein. : Be 

’ 
‚Zwölftes Kapitel 

In diesem Kapitel findet sich eine schwerverständliche Stelle aus 
der Dhisagitä (IID, die die Entwickelung der Seele (Jiva) in der Weltkugel, 
d.h, den vierzehn Welten, schildert. Sie lautet: > 

He vijhäna-vido vipräh! nany ajhüänasya saptabih 
prapürgam saptabbih samyak tathä jnänasya bhümibhih. 
Nüuam äste mahäkäsa-golakap paramädbhutam 
tasya nimnastaräh sapta saptacchäyäprapüritäh. 
Uceaihsaptastaräh sapta-jyotirbhi$ caiva püritäh 

' adhahchäyästaräh santi catväro hi samsthitäh. 
Caturdhä-bhüta-sahghänäm eid-äkäsens puritäh 

 starä ajhäna-bhüminäm tata ürddhvamgatäs trayah. 
Jüäna-bhümi-staräh sapta kramäddasavidhän ami 
dhrtvä 'dhikäıän sampürgän pindän daiväms ca mänavän. 
Vyäpnuvanti na sandehas tasnıäd vijüänavittamäh! 
etad dasa vidh-$v evädhikäresu dvijottamäh. N 
Nimnännimnatarä evam uccair uceatamäs tathä > - 
därsanikädhıkärä bi santi sammiltä dhruvam, r 
Aylıafya-ghafanäyäm sä prakztir'me pafiyası = 
matto vyakıa mahäkäßı-golake ’tra prakäßate. 2 
Urddhva, äh sapta bhümir vai sä vidy&-rüpato ’snute “ 
avidyä-ıüpato vipräh! sapta-bhümis ca nimnagäh, Br 
Saptacchäyäbhir etäbhir jyotirbhih saptabhistathä Fr y 
paripürn«m mahäkäsı-golakam me jadätmikä. | . u 
Bibhaıti prakrtirnityam nünam ädhära-rüpatah N. ge 
aham tasyoparisthäd ca samtisthe Suddha-cinmayah. ar, “ 

 JAäninah syad bi yasyädo ’dhyätma-golaka-darganım 
mad-daı Sanam dhruvam kartum $aknuyät sarvathaiva sah. , 
Vaidikair darganair uktam jüänam evästi locanam 5 D 
etad-artham ma sandehah satyap satyam bravimi vah. 
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| „O ihr wissenskundigen Brähmagen! Nun ist sie (die Weltraumkugel) 
angefüllt mit sieben Stufen der Nichterkenntnis und entsprechend mit sieben 
Stufen der Erkenntnis. Nun ist die Weltraumkugel äufserst wundervoll. 
Deren sieben untere Stockwerke sind angefüllt mit den sieben Schatten; 
und die sieben Stockwerke oben sind angefüllt mit den sieben Lichtern. 
Denn der Schattenstockwerke sind vier in der Gesamtheit, angefüllt mit dem 
Weltbewufstsein der vier Wesensarten. Dann kommen darüber die drei 
Stockwerke der Stufen der Nichterkenntnis, Die Stufen der Erkenntnis haben 
sieben Stockwerke; der Reihe nach füllen jene die zehnfachen (Stockwerke) 
an, nachdem sie vollständig die Rollen göttlicher und menschlicher Einzel- 
wesen übernommen haben; nicht ist deswegen ein Zweifel, ihr Besten der 
"Wissenskundigen. Dieses ist, o ihr Besten der Zwiegeborenen, in den zehn- 
fachen Rollen (enthalten). Denn die tieferen unten und ebenso die höchsten 
(Stockwerke) oben haben sicherlich vereint als Aufgabe die Erkenntnis, Für 
die überflüssige Beflissenheit ist diese meine Prakrti geeigneter; aus mir ent- 
faltet, scheint sie hier in der grolsen Weltraumkugel. 

Zu den oben befindlichen sieben Sphären gelangt sie (Prakrti), wenn sie 
die Gestalt des Wissens hat, und wenn sie die Gestalt des Nichtwissens hat, 
oihr Brahmanen, zu den sieben Sphären, die in der Tirfe liegen. Die mit 
diesen sieben Schatten und diesen sieben Lichtern angefüllte Weltraumkugel 

trägt nun beständig meine nicht-bewulste Prakrti, weıl sie die Grundlage 

bildet, und ich befinde mich darüber aus reinem Bewufstsein bestehend. 
Denn ein Wissender, für den es ein Schauen der psychischen Weltraumkugel 

gibt, kann’ voll und ganz das Sehen von mir bewerkstelligen. Durch die 

Veda-Systeme ist gesagt, Wissen ist Sehen. Darüber ist kein Zweifel; die 

Wahrheit sage ich dir bestimmt.“ 
Mahäkäsa-golaka (Weltraumkugel) ist das Weltall, das der Jira (Seele) 

durchwandern mufs, ehe er endgültig erlöst ist. Von Golaka (Kugel) ist 

wohl zu unterscheiden Goloka das in Anmerkung 1 des vierzehnten Kapitels 

erwähnt wird. Goloka, wörtlich Kuhhimmel, ist der Himmel des Visgu, der 

als Krsna der Gott der Kuhhirtinnen war, zu dem einzugehen, höchste 

mr 

Dreizehntes K apitel 

| 4) Die Zeitbereehnung der Inder ist bis jetzt noch ein ungelöstes 

Rätsel, wenn wir sie nicht auf das ins Gigantische getriebene Phantasiespiel 

der Inder setzen wollen. In den astronomischen Schriften, den Purägasund . 

anderen Werken werden die Berechnungen verschiedenartig gegeben. In 

seiner Übersetzung des „Visgu-puräga“ gibt uns I. H. Wilson (I, 3) eine 

Aufstellung. Im Visgu-puräga (VI, 1-5) werden anch die verschiedenen 

Weltuntergänge (pralaya) geschildert. Eine Berechnung findet sich bei 

W. Kirfel: Die Kosmographie der Inder, wo die Raum-, Zeit- und Zahleo- 

grölsen der Brahmanen, der Buddhisten und der Jaina’s kurz zusammen- 

gestellt sind (p. 329—339). Einen allgemeinen Überblick gibt G. Thibaut im 

Grundrifs, in seinem Buche: Astronomie, Astrologie und Mathematik. Strals- 

| burg 1899. im Grundrifs, Beer 

Sie Der Ausdruck a ist gleich sechs Atemzügen (präna); Nimesa ist 

„a twinkle of the eye of a man at rest“ (Wilson lL.c.p. 23): | | 

- 2) Jahreszeiten (rtu) werden im sat. (XI, 1, 6) und in der Cländ. 
1,5, 4) fünf erwähnt. Gewöhnlich werden sechs aufgezählt: Bauen 1 

 (Varsas), Herbst (sarad), Winter (Hemanta), Tauzeit (sißira), ar (Vasanta) 

u 

„ 
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und Sommer (Grisma). Bekannt und bewundert ist der „Kreis der Jahres. 
zeiten“ (Rtu-semlıära), wo in tropisch leuchtender Farbenglut die Natur 

Indiens geschildert wird. er 

3) Brahman wird hier als persönlicher Gott (Maskulinum), der Brabman 
aufgefal:t, wie er in der Dreiheit als Brahman, Visnu, Siva zum Ausdruck 

kommt. Dagegen steht das Bralıman (Neutram) als letztes Ziel, in das alle 

Wesen eintauchen, in das auch dieser persönliche Brahman eingeht, in grellem 

Gegensatze zu diesem persönlichen Brahman. Das Brahman ist das reinste 
Sein (Sein, Geist, Wonne), absolut und unvergänglich. Der Brahman ist/einer 
der vıelen Götter, vergänglich und beschränkt. Während das Brahman in 
der Volksreligion fast unbekannt ist und fast ausschliefslich auf die the» 
logisch-pbilosophische Spekulation besehränkt bleibt, ist der Brahman, obwohl 
er in der Trimürti an erster Stelle figuriert, in der Volksreligion zu einem 
Schattenbilde herabgesunken. Praktisch besteht die Volksreligion ans zwei 
grolsen Lagern. In dem einen steht $iva mit seiner Gemahlin Pärvati, Durgs 
oder Käli, der Rudra der Veda’s, Auf ihn geht die ungeheure, schwerver- 
ständliche Literatur der magisch-mystischen Schriften der Tantra’s. In dem 
anderen Lager steht Visyu, der in den überschwenglichsten Worten, zum 
höchsten Gotte erhoben ist. Er wird besonders gefeiert in seinen Avatära's, 
Inkarnationen. Die berühmtesten sind die Avatära’s als Räma und Kris, 
die in den Puräga’s ausführlich geschildert werden. Eine grolsartige Literatur 
ist um das Bild Visgu’s entstanden. Nach beiden Göttern heilsen sich die 
Anhänger Sivaiten und Visyuiten. Praktisch wurden fast alle Philosophie- 
systeme in diese Mythologie hineingewoben, und zwar schon,von der Zeit 
des Mahäbhärata her. fl 0 

4) Hier wird eine Erklärung der Malsstäbe für die indische Zeitberech- 
nung gesucht, allerdings ein Mafsstab, der aufser dem Bereithe gewöhnlicher 
Sterblicher liegt. Es ist eine der Wunderkräfte des Yogin, die Patenjali 
(Sütra IIT, 26) erwähnt: „[Durch Anwendung] der Allzucht auf die Sonne 
[erfolgt] Kenntnis des Weltalls.“* Vyäsa versteht unter dieser Erkenntois 
die sieben oberen und unteren Welten mit den Höllen, worunter er auch die 

Sternenräume zählt (Antariksa). Er zählt ihre Bewohner auf, Götter und 
Geister, Menschen und Dämonen und bestimmt auch ihre Lebensdauer. 
Väcaspati Mi$ra sagt dazu: „Dieses alles steht unmittelbar dem Yogin offen, 

mit Ausnahme der höchsten Welt (Satya-loka) bis zur Hölle (Avıci)“. Von 

Gaıga, einem der ältesten Astronomen Indiens, berichtet. das Visgu;P; (IL 5 ö 
„Der alte Weise Garga, der Sesa (Weltschlange) sich gnädig gestimmt hatte, 
erlangte von ihm die Prinzipien der astronomischen Erkenntnis, der Planeten 
und des Guten und Bösen, das sich durch die Betrachtung des Himmel 
ergibt,“ - sr a 

| 5) Der Inder hat. zehn Himmelsrichtungen (Dis): Osten (Präci), esten 
(Pratiei), Norden (Udivi), Süden (Daksigädis); SO, SW, NW, NO; dazu 
Oben (Urdhvam) und Unten (Adhas). LT ART 

6) Der Begriff des. Patriotismus ging in Alt-Indien doch nicht so weit, 
wie es hier geschildert wird, Der altindische Volksgeist hatte den "Begri# 
des Nleecha, wie der Grieche und Römer den des Barbaren, Der alte Inder 
nannte sich Arya, Edler, zu denen die drei höheren Kasten gerechnet wurde® 
(Brähmana, Keatriya, Vaisya), die aus dem Munde, den Armen’ ut dden 
Hüften Brahman’s,stammen (Manu I, 31), ‘Aus den Fülsen des Brabman 
entsprangen die Sülra’s, die nur mehr als Diener und Sklaven zu Ve 
gemeinsch»ft gehören. ‘Alle, die nicht zu den drei oberen Kasten gebül 
waren Anärya’s, Unedle, zum Dienste der anderen Kasten 'bestimmt, Vf 

. r 
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allem ist der Brahmane eine „Verkörperung*. des ewigen Gesetzes (Mürti- 
dharma), der Höchste auf Erden, der Herr aller. geschaffenen Wesen, der 
Erdengott (Bhümideva). (Manu I, 98, 99, X1.83). Nur durch Rasse und ‚Blut 
kann die Zugehörigkeit zu. der arischen Volksgemeinschaft erlangt. werilen. 
„Alle Stämme in dieser Welt, die von (der Gemeinschaft) derer ausgeschlossen 

sind, die aus dem Munde, den Armen, den Hüften und den Fülsen |( Brabman’s) 

geboren sind, werden Dasyu’s (Feind, Nicht-Arier) genannt, ob sie die Spruche 

der Arier oder der Mleccha’s (Barbaren) sprechen.“ Die Härten und Unzu- 

länglichkeiten, die sich aus diesen altindischen Rassen- und Klasssntrennungem 
ergaben, schildert Rabindranath Thäkur in einem Gedichte voll tiefer Ideen, 

in dem er ein Bild der Vergangenheit Indiens vor unseren Augen aufrollt, 

in dem er eine Brücke über die trennenden Abgründe durch allversöhnende 

Menschen- und Völkerliebe schlagen will. Soviel ich weils, ist dieses Gedicht, 

wie auch das im Anfange dieses Buches stehende, nicht übersetzt. Das Ge- 

dicht lasse ich hier in Bengali, dem der Dichter eine so wunderbare Klang- 

fülle verleiht, mit dem Versuch einer deutschen Übersetzung folgen: 

„He mora durbhägä des yäder karecha apamän, 

apamäne hatehabe tähäder sabär samän; 
mänuser adhikäre 

baücita karecha yäre, 
sammukhe dämräye rekha tabu kole däo näi stän, 

apamäne hate habe täbäder ssbär samän. 

_-Mänuser parasere pratidin fhekäiyä düre 

ghrua kariyäch tumi mänuser präner }häkure; 
bidbätär rudrarose 

B durbikkher dväre base 

 bhäg kare khete habe sakaler säkte annapän; 

apamäne hate habe täbäder sabär samän. | 

Tomär äsan hate yekhäy täder dile thele 

sekbäy Saktire tab nirbbäsan dile abahele; 

carane dalit haye 
dhuläy se yay baye, 
sei nimne neme es nahile nähire pariträn, 

apamäne hate habe äji tore sabär samän. 

Yäre tumi nice phel se tomäre bämdhire ye nice; 

pafeäte rekhech yäre se tomäre paäcäte fäniche; 

ajääner andhakäre 
äräle cäkich yäre 

tomär mahgal dhäki gariche se ghora byabadbän, 

apamäne hate habe tähäder sabär samän. 

%  gatek fatabdi dhare näme sire asanmänabhär, 

mänuser näräyane tabuo karanä namaskär! 

Tabu nat kari Amkhi 

dekhibäre päü nä ki 

iemeche dhulär tale hin patiter bhagavän, 

abhisäp ämkhi dil tomär jätir ahankäre! 
—i Im 
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Sabäre nä yadi däk, 
ekhano sariyä thäk, 
äpanäre bemdhe räkh codike jaräye abhimän — 
mrtyumäjhe habe habe citäbhanme sabar samän“. 

Unglückselig Vaterland! 
Denen du tatst Schmach und Schand — 
diesen gleich wir müssen tragen 
gleicher Schande Fluchesklagen. 
Die einst flehend vor dich traten, 
um der Heimat Nam’ dich baten: 
herrisch hast du sie geknechtet, 
stolz ihr Menschentum entrechtet: 
Diesen gleich wir müssen tragen 
gleicher Schaude Fluchesklagen. 

Schmachvoll hast du Gott entthront, 
der im Menschenherzen wohnt, 
der du wolltest nicht berühren, 
Menschen nahe deinen Türen. 
Doch des Schicksals ehern Kufen 
setzte dich auf Hungerstufen, 
Brot und Wasser mit den Armen 
reicht es dir noch voll Erbarmen: 
Alter Schande Fluchesklagen 
müssen heut wir dafür tragen. 

Deine Macht hast du gebannt, 
da die Menschen du verkannt, | . 
die du stie[lsest fort, du harte 
Mutter, von der Heimat Warte. 
All dein Adel ward zum Raube 
‘deinem Hochmut; wenn im Staube 
demutvoll du sinkst nicht nieder, 
steigst du nie zu Höhen wieder: 
Alter Schande Fluchesklagen 
müssen heut wir alle tragen. 

Die du höhnisch einst verlacht, u | 
lachen dich in Bann und Acht; A 
denen einst du botest Fetzen, 
auf den Kehricht sie dich setzen; 
die du stelltest in das Dunkel, 
fern des Geistes Lichtgefunkel, 
sie erbauten um dich Mauern, 
wo umwehn dich Grabesschauern: 
Alter Schande Fluchesklagen 
müssen heut wir alle tragen. “u 

Durch Jahrhunderte schon drückt 
Schmach auf’s Haupt dir, unbeglückt, 
und noch immer willst nicht neigen er 
da dieh Gott im Menschenreigen, 
dessen Augen dich auch suchten, : Am 
da er stand bei den Verfluchten; erh 
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nie dir glimmt der Gottesfunken, 
der von dir du selbst: bist tranken: 
Alter Schande Fluchesklagen 
müssen heut wir alle tragen. 

Schon die Tür der Tod dir weist, 
fluchend deinem Kastengeist, 
steig von deinen Eiseshöhen 
in der Menschheit Frühlingswehen, 
schling die Hände ohne Hassen 
um der Erde Bruderrassen; 
harr’ nicht, bis im Flammenlodern 

Stolz und Schmach mit dir vermodern: 
Bis zu neuen Welten tagen 

alter Schande Fluchesklagen! 

7) In diesem Kapitel sind Ideen des Sämkhya und des Vedänta stark 

miteinander vermischt. Hier wird auf die Paüvikarsna-Theorie des Vedänta 

(Fünffachmachung) hingewiesen. Diese besteht in der Ausbreitung und dem 

Werden der Schöpfung aus den fünf Elementen. „Aus den feinen, d. h. psy- 

chischen, noch nicht sinnlich wahrnehmbaren, Elementen gehen die groben, 

sinnlich wahrnehmbaren Elemente hervor durch das Paücikarapam, die Fünf- 

fachmachung ... Aus diesen groben Elementen bestehen die das Brahmända 

[Weltall] bildenden sieben obern und sieben untern Welten nebst den in 

ihnen entbaltenen vier Arten der lebenden Wesen.“ (Deussen, A. G. d. Ph. I, 

3 p. 62%, 629). Die betreffende Stelle in dem Vedäntasära (124) Iantet: „Die 

Fünffachmachung besteht darin, dals man von den fünf Elementen, Ather usw,, 

jedes einzelne in zwei Hälften teilt, von den so erhaltenen zehn Teilen die 

jeweilig erste Hälfte wiederum in vier gleiche Teile teilt, diese je vier Teile 

von ihrer zugehörigen andern Hälfte ablöst und sie mit den Hälften der vier 

andern Elemente verbindet.“ (Deussen, A.G.d.Ph. p. 651). 

Vierzehntes Kapitel 

4) Der Text führt als Namen der oberen Welten au: Bhiül, Bhuvas 

Svar, Mahar, Janas, Tapas, Satya; als Namen der Unterwelten: Atala, Vitala, 

Sutala, Talätala, Mahätala, Rasätala, Pätäla. | 

Diese Namen werden gebraucht seit der Zeit der alten Literatur bis 

in die neue, wo sie im Vedänta-sära verzeichnet stehen. (Vedänta-sära 129). 

Ursprünglich allerdings herrschte die Dreizahl, Ober-, Mittel-, Unter- 

welt, wenn die Siebenzahl auch schon in dem Taittiriyärapyaka erwähnt 

wird. Im Laufe der Zeit kamen eine Menge Abteilungen dazu; besonders 

die Höllen wurden aufs phantastischste dargestellt. Die ausführlichsten und 

jhantastischsten Beschreibungen der Ober- und Unterwelten geben die 

Tantra’s und Puräna’s. Das Visgu-puräga zählt folgende Oberwelten auf: 

a) Präjäpatya oder Pitr-loka (Welt der Väter); | 

b) Indra-loka (Welt des Indra) oder Svarga (Himmel); 

c) Marut- oder Diva-loka (Götterbimmel, Windgotthimme); — 

d) Gandharva- oder Mahar-loka (Welt der Gandharva’s und Himmels- 

e) Snıie. von dem 18000 gezählt werden (Welt der Heiligen); Li 
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f) Tapo-loka (Welt der Rsi’s oder Seher); 
g) Brahma- oder Satya-loka (Welt des Brahman, der ewigen Wahrheit), 

Dazu kommt als höchster Himmel die Welt der Visnuiten Vaikuntha oder 
Goloka (Wilson V,P. I, 6, Note 10). Die Namen der Höllen, die sich „unter 
der Erde und den Wassern befinden*®, sind sehr zahlreich und mannigfaltig. 

Fast jede Sündenart hat ihre eigene Hölle (Visnu-P. II, 6). Eine andere 
Darstellung geben Vyäsa und Väcaspati Misra in ihren Kommentaren zu den 
Sütra’s des Patanjali (III, 25). .. 

1) Bhü-loka (Die Erde) erstrekt sich von Avici bis zum Mer- 
berge. Diese Welt wird nicht nur von Menschen und Göttern, sondern auch 

von einer Menge anderer halbgöttlicher und halbdämonischer Wesen bewohnt, 

2) Die Sphärenwelt, der Lufttraum (Antariksa), wo sonderbarerweise 
keine Bewohner genannt werden. Sie erstreckt sich vom Meru bis zum 
Polarstern (Dhruyva). Nun folgen die fünf Himmelswelten. r 

3) Als erster Himmel gilt die Welt des Indra (Mahendra), die von 
sechs Klassen von Göttern bewohnt wird, deren Körper nicht von Eltern 
stammen, sondern aus Atomen entstehen, die aber sexueller Liebe huldigen. 

4) Die Mahar-Welt des Prajäpati (Geschöpfeherr), von fünf Klassen von 
Göttern bewohnt, die die grofsen und groben Elemente beherrschen, die von 
Betrachtung leben. Nun folgen die Brahma- Welten. 7 

5) Die Jana-Welt mit vier Klassen von Göttern, die die feinen Elemente 
und die Organe beherrschen, ne 

6) Die Tapas-Welt (Welt der Asketen), von drei Klassen von Göttern 
bewohnt, die aufser den groben und feinen Elementen auch die Urmaterie 
(Prakrti) beherrschen. Sie leben doppelt so lang als die der vorausgehenden 
Welt, diese wieder doppelt so lang als die Götter der vierten Welt, und 
deren Lebensdauer ist gleich einem Kalpa (Weltperiode). Die Götter der 
sechsten Welt haben „aufwärts kein Hindernis der Erkenntnis und abwärts 
kein Ding, das ihnen dunkel bleibt“. „Von Avici bis zur Satya-Welt 
erkennen sie alle feinen, alle verborgenen und andere Dinge.“ 

7) Die Satya-Welt mit vier Klassen Göttern, die aulser den vorausgehenden 
Elementen und der Urmaterie auch die drei Guna’s beherrschen, Sattva, 
Rajas, Tamas. Ihre Lebensdauer ist unbegrenzt, d. h. sie müssen nicht mehr 
in den Samsära zurück. Am Ende des Weltunterganges tauchen sie in das 
höchste Brahman. Vyäsa bemerkt nun: „Der Yogin kann das alles erkennen, 

wenn er die Allzucht (Yoga-Übung und Versenkung): auf das Tor der Sonne 
richtet. So lange soll er üben, bis all dies gesehen wird.“ Väcaspa ıti Misra 
nimmt von „all dem“ die Satya-Welt aus, „Das Tor der Sonne“, das hier 
erwähnt ist, „seems to be the entrance to the world of Brahma*, meint 
Wuods (Yoga-System, p. 257, Note 2). Väcaspati Misra schreibt: „Auf das 

Tor der Sonne gerichtet“, meint, „auf die Ader, Susumyä genannt“. 
hätten wir wieder die geheimnisvolle Susumnä, die im Yoga-System eine #0 
mächtige Bedeutung hat. Nicht nur Susumnä, auch die Brabma-Ölfnung. 
(Brahmarandhra) und der tausendblättrige Kopflotus (Sahasrära oder Sahas- 
radala) und der berühmte Zwischenaugenbrauenkreis kann hier gemeint sein, 

wenn Väcaspati Mira sagt: „Auch noch auf andere Dinge als die Susumpa 
[soll er seine Allzucht richten], von dem Yoga-Lehrer belehrt, bis diese ganze . 
Welt gesehen wird.“ Und dieses Erkennen ist ein Schauen Organ) pe 
Art Vision. 7 + So ee ri 

Über Avici erheben sich sechs Stockwerke von Grofshöllen- iA= L 
hänaraka-bhümayä), „wo die Lebewesen geboren werden, in ein lang® 20 
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jammervolles Lebensalter geschleudert, das sie erkennen und fühlen als Leid, 
durch das eigene Karman beschworen*, j | | 

„Nun kommen die sieben [nterwelten, Mahätala, HRasätala, Atala, Su- 

tala, Vitala, Talätala und Pätäla.“ Als achte wird unsere Erde hierher- 
gezählt, mit dem „Goldkönige, dem Meru“. Von diesen Unterwelten (Pätäla) 
heifst es\im Visnu-Puräna (Il,5): „Närads, der Muni, erklärte nach seiner 
Rückkehr aus diesen Gefilden zum Himmel, dafs die Unterwelten entzückender 
seien als Indra’s Himmel.“ Hier wohnen die Asura’s, Halbgötter, Dämonen, 
Daitya’s, Dänava’s, Räksasa’s und andere Wesen, die hier ihr Karman büfsen, 
und vor allem die Näga’s (chlangengötter). Der Schlangenkönig sesa trägt 
auf seinen tausend Häuptern die Welt wie ein Diadem. Auch hierhin kann 
der Mensch gelangen auf seiner Wanderung durch den Samsära (P.S. V. V. 
III, 25). An anderen Orten finden wir andere Namen und Schilderungen 

der Ober- und Unterwelten sowie der Höllen. 
2) In der Chänd. Up. (2, 20, 2) wird dem (Räjana-) Wisser „Devatänäm 

salokatäm särstitäm säyujyam“, d.h. Weltgemeinschaft, Machtgemeinschaft, 

Lebensgemeinschaft mit den Götten versprochen. Heilige Welten werden für 

Opfer und Askese usw. versprochen; aber Unsterblichkeit dem „brahma- 

samstha“, dem in Brahman Feststehenden (ibid. 2, 23, 1). Die in dem Text 

gebrauchten Ausdrücke Sämipya, Salokya, Särlipya (die Gegenwart, die Welt, 

das Wesen [der Götter] besitzend), bedeuten den Zustand des Jiva als Deva, 

während Säyujya, das Deussen mit „Lebensgemeinschaft* wiedergibt, hier 

im Text auf den Zustand des Jiva in den drei höchsten Göttern Brahman, 

Vignu, giva zu gehn scheint, der die letzte Stufe des Jiva vor seiner end- 

gültigen Erlösung als Untertauchen in das Brahman bildet. Säyujya ist oft 

gleichbedeutend mit Mukti, der letztgültigen Erlösung. 

3) Bhoga (von der Wurzel bhuj = genielsen) heisst Genuls, Unter 

diesen Begriff fällt das Auskosten der Früchte des Karman, der guten oder 

bösen in einem neuen Leben, hier auf dieser Erde als Pflanze, Tier oder 

Mensch, in der Hölle der Strafen, oder in sonst einer der obern und untern 

Welten als einer der Götter, Geister oder Dämonen. In diesem Sinne ist 

die Seele Genielser (Bhoktr) wie sie in geistiger Beziehung Seher (Drastr) ist, 

4) Hier wird die Seelenwanderungstheorie erörtert, der vielbesprochene 

und vielumstrittene Begriff des Samsara, Samsära kommt von der Wurzel 

'sar, sr rennen, flielsen, eilen. Samsar heifst zusammenfliefsen, umhergehen, 

Samsära Wanderung, das gewöhnlich mit „Seelenwanderung* wiedergegel 

wird. Es gibt keine Lehre, die so fest und tief verankert ist im indischen Leben 

und Denken als die des Samsära. Wie verschiedenartig und sich widerstreitend _ 

auch oft die einzelnen indischen Religionsbekenntnisse, Philosophiesysteme 
sich gegenüberstehen, an dieser einen Lehre halten sie alle fest, ob sie Gott- 

oder Götterverehrer, Pantheisten, Monotheisten oder Atheisten, Brahmanen, 

Jaina’s oder Buddhisten sind. Nur die absoluten Materialisten, die. Cär- 

äka' den lastet diese „schreckliche“ Lehre, 

| ennt, mit erdrückender Wucht auf dem Seelenleben der Inder. 

Das ist der Leiden tiefste Tiefe, von’dem sich'zu befreien höchste Seligkeit ist, 

Eine ausführliche Darstellong des Samsära gibt Deussen in seinem 

*8.D. V., p: 385, obwohl ich seiner Auffassung, dafs es auf dem „esoterischen 
Standpunkte“ des Vedänta-Systems von Samkara keine Seelenwanderung gebe, 

nicht beipflichte, und zwar aus dem Grunde, weil er die Südra’s von seinem_ 
_ erlösenden Wissen ausschlielst, die doch einmal zu „Brahmanen* werden im 

Laufe des Samsära, und weil er das Gesetz des Karman, die Basis, deb - . 7 
i 

Samsärea, beibehal ‚halten hat. Eine gute Abhandlung hat Paul Oltramare ini: 
Tg 
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L’histoire-des id&öes th&osophiques dans I’Inde. Tome premier. Paris 1906, 
„La doctrine da Samsära“ p. 93. Im folgenden (fünfzehnten) Kapitel wird 
auch über die Seelenwanderung gehandelt. Sonderbar ist, dafs in dem eng- 
lischen Text nie der so klassische Terminus Samsära erwähnt wird. Im 
fünfzehnten Kapitel wird Janmäntara, Wiedergeburt, gebraucht. 

5) Die Saptasati-eitä ist ein Teil des Märkandeya-Puräna, in we 
der Sieg der Göttin Käli über die Asura’s geschildert wird (Kapitel 31-94). 
Käli hat hier die Namen Mahämäyä, Cändikä, Cämundä, Ambikz, sowie eine j 

Menge anderer. Die Darstellungen dieser Göttin sind zahlreich und ma 
faltig. Eine der bekanntesten ist das Bildnis, das sie darstellt, wie sie 3 
dem Körper ibres Gatten, des Gottes äiva, steht, mit dem einen Bein auf 
seiner Brust, mit dem andern auf seiner Hüfte. Sie steht da als blaues oder 
schwarzes Weib, mit vier Armen. In der einen Hand hält sie das abge- 
schnittene Haupt eines Riesen an den Haaren, in der andern ein Schwert, 
in der dritten und vierten hält sie Gaben und Segen für ihre Verehrer, Die 
Zung& hängt weit aus dem Munde, die Augen glühen rot vor Zorn. [ 
Ohrringe trägt sie getötete Riesen. Ein Kranz von Totenschädeln ist ihr 
Halsschmuck, An ihrem Gürtel baumeln abgehauene Hände. Das Blut der 
erschlagenen Riesen flielst über Haupt und Brust. Menschen wurden ihr 
bis in die neueste Zeit geopfert. Die Räubersekte der Thug’s erdrossele 
die Opfer, Käli zur Ehre, mit einer Schlinge, die als Hauptwaffe der Göttin 
ım Kampfe gegen die Dämonen genannt wird. Wir lesen von ihren Ver- | 
ehrern, dafs sie sich selbst vor ihrem Bilde das Haupt abschnitten (Vetäla- 
pahcavimsatikä des sivadasa IV, VI). - 

Fo 

Fünfzehntes Kapitel, 

1) Allerdings darf man hier nicht an unsere modernen Ba zillenfor- 
schungen denken. Die naturwissenschaftlichen Anschauungen der alten 
Inder unterschieden sich kaum von denen der andern alten Völker, 2 
sehe die Aufzählungen der Wesen an, die sie unter den vier ie 
Stufen verstanden (Anmerkung zu I, 5). 

2) Hier wird aus Bucke’s „Uosmic Consciousness“ ein vierfacher Geist- 
und Denkzustand angeführt: 1. der perzeptuelle oder Sensation; 2. ‚der 
rezeptuelle oder einfaches Bewufstsein; 3. der konzeptuelle oder Selbst-Bewust 
sein; 4, der intuitionelle als Intuition, die in kosmischem DewmmeIe 
Vielleicht soll der letztere Begriff auf Cid-akäsa anspielen. n 

5 3) Setzen wir hierher eine christliche Idee: „Von jeglicher Kreatur. 
der Mensch irgend etwas, Mit dem Stein teilt er das Sch 
Leben mit den Bäumen, das Fühlen mit den Tieren, das Erkenne 
Engeln. Wenn der Mensch nun mit jeglicher Kreatur irgend eiwas Gemein- 
sames hat, dann ist der Mensch auch irgendwie jegliche Kreatur“ (St. Giragorti 
Papa. Homilis 29 in Evang.) Man setze dem das Zitat aus Bucke entgegen: „Die 
ganze Geschichte des Menschen wie die der organischen Welt ist einfach die 
geschichtliche Eutwickelung neuer Fakultäten, und zwar einer nach der andern.“ 

Die Worte im Text: „Manmanä bhava . ... mä sucah“* bilden Vers 6 
und 66 im achtzehnten Kapitel der Bhagavadgitä und lauten nach Garbe: * 
„BRichte deinen Sinn auf mich, liebe mich, opfere mir, verehre BR So 
wirst du zu mir eingehen; das verspreche ich dir feierlich; [ n] du bist 
mir teuer. Gib alle frommen Bräuche auf und nimm bei mir allei deine 
Zuflucht! Ich werde dich von allen Sünden erlösen; sei unbe & 

* ke p: 165.) 
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4) Dies ist, streng genommen, die materialistische Ansicht der Cär- 
väka’s. Ein atheistisches System wird vielfach das klassische Sämkhya-System 

nt. Es darf aber nicht aufgefalst werden, als ob es die Geistigkeit und 
Unsterblichkeit der Seele leugnete. Im Gegenteil, seine Erlösungslehre 
gründet sich auf den Unterschied von Geist und Materie und sieht die 
Erlösung in dem unbedingten, von Materie losgelösten Fortbestehen der 
absolut geistigen Seele. Radikale Materialisten sind die Cärväka’s, Anhänger 

des Philosophen Cärvaka, die auch Nästika’s (na asti=es ist nichts) und 
Lokäyata’s (Weltmenschen, Lebemänner) genannt werden. Sie leugnen die 

Geistigkeit und die Existenz einer Seele und sehen als Lebensziel das 

Geniefsen der Welt und ihrer Freuden an. Nach Sadänanda gibt es folgende 
unrichtige Ansichten über die Seele: 

Der in der Materie Steckende sagt: „Mein Sohn ist die Seele.“ Ein 

 (ürväka sagt: „Der grobsionliche Körper ist die Seele.“ Er zitiert das 

Schriftwort: „Dieser Purusa (Mensch, Geist, Seele) ist aus Nahrungssaft.“ 

Ein anderer Cärväka sagt: „Die Sinnesorgane sind die Seele.“ Noch ein 

anderer Cärväka sagt: „Der Lebensodem ist die Seele.“ Wieder ein Cär- 

väka sagt: „Das Denkorgan (manas) ist die Seele.“ Ein Buddbist sagt: 

„Der Intellekt (buddhi) ist die Seele“ Ein Präbhäkara und Skeptiker 

behauptet: „Das Nichtwissen ist die Seele‘ (ajüäna), (Der Präbbäkara ist 

ein Anhänger des Philosophen Prabhäkara aus der Mimämsä-Schule,) 

Ein Bhätta (Anhänger des Philosophen aus der Schule des Jaimini, des 

Kumärilabhatta) sagt: „Die durch Unwissen bedingte Geistigkeit ist die 

Seele“ Ein anderer Buddhist sagt: „Das Nichts ist die Seele“ ($üuyam = 

die Leere). Den falschen Ansichten über die Seele stellt Sadänanda nur die 

‚des Vedänta entgegen: „Die alles durchleuchtende, von Natur aus ewige, - 

reine, weise, freie, reale, innere Geistigkeit ist das Wesen der Seele“ 

(Vedänta-sära, 146 — 159). 
5) Die Geschichte Bharata’s wird im Vispu-puraga (II, 13) erzählt. 

Der Erdenfüzst Bharata war nach dem heiligen Orte Sälagräma gezogen, 

) er ganz versenkt in Gott (Visnu) lebte. Eines Tages erblickte er eine 

Hindin, die ihren Durst in den Wellen des Flusses Mahänadi stillte. Da 

erschallte das Gebrüll eines Löwen. Die Hindin sprang erschreckt auf, und 

ihr gerade geborenes Kalb fiel in den Flufs. Bharata rettete es und zog es 

in seiner Einsiedelei auf. Er wurde dem Rehkalb so zugetan, dafs er sogar 

seine Gottversenkung preisgab. Er starb, seine Augen auf das Reh geheftet, 

voller Sorge um dieses. Zur Strafe wurde er, „der Königreich, Kinder und 

Freunde‘ verlassen, als Reh in dem Haine Jambümärga wiedergeboren. 

Büfsend wallte der König als Reh wieder nach $älagräma, nur von Blättern * 

und dürrem Gras lebend, so die Sünden des früheren Lebens sühnend. Zum 

Lohn wurde er nun als Brahmane voll hoher Weisheit wiedergeboren. 

Sechzehntes Kapitel. 

4) Schon im ersten Kapitel ist die Sechszabl der Philosophiesysteme 

als die der heterodoxen Systeme angegeben als Gegensatz zu dem ortho- 

- doxen, dem siebenten Systeme als dem esoterischen, das Daivimimämsä 

genannt wird. Indisch ist dieser Gedanke nicht. Meines Wissens ist Deussen 

der Begrifbilder von esoterischem und exoterischem Vedänta, Die beste 

Vedäntist Mädhava (1350 p. Ch.) in seinem e: | >17 

(Übersicht aller Systeme). Er zählt sechzehn Systeme auf. Er haklas 
L _ 
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Sechssystem (Sad-darsanam) als orthodox hingestellt. (ästika), das mit dem 
Vedaglauben übereinstimmt. Diese sind: Nyäya, Vaisesika, Sämkhya, Yoga, 
Mimämsä und Vedänta. „Diese sechs Systeme sind uns überliefert in der 
Form von Sütra’s (Leitsprüchen), ganz kurzen, oft nur aus zwei oder drei 
Worten bestehenden Aphorismen, für den Schulbetrieb und zum Auswendig- 
lernen bestimmt, welche nicht sowohl die Schlagworte oder Grundbegrifie 
des Systems als vielmehr die Stichworte zur Stütze des Gedächtnisses ent- 
halten und vielfach ohne die ursprünglich wohl nur mündlich, später 
schriftlich beigegebenen Kommentare nicht verständlich sind‘, (Deussen, 
A.G.d. Ph. p. 4). Die Siebenteilung wird hier wohl wegen der sieben 
Erkenntnisstufen angenommen, die jüngeren Datums sind und mit den alten 
Systemen an und für sich nichts zu tun haben. Die früheste Erwähnung von 
Philosophiesystemen haben wir in dem Werke des Kautilya (ca. 300 a. Chr,), 
in dem Arthafästra (herausgegeben von R. Shama Sastri, Mysore 1919%. Er 
erwähnt den Sämkbya, den Yoga und das Lokäyata (Materialismus), 
H. Jacobi hat diese Fragen ausführlich bearbeitet in „Sitzungsberichte der 
Königlich Preufsischen Akademie der Wissenschaften“ (1911, p. 732 und 
1912, p. 882) unter den Titeln: „Zur erg der indischen Philo- 
sophie“ und „Über die Echtheit des Kautiliya“ 

2) Der Satz: „Tbere is in fact no Bere ten in the Seven Systems“ 
findet seine Widerlegung am besten in den Systemen selbst, die sich gegen- 
seitig bitter befehden. In dem einen stimmen sie überein, nämlich in 
Grundidee, dafs das Wissen, die Erkenntnis aus diesem Leidenswege des 
Samsära zum Ziel der Erlösung führt. Aber der Weg dieses Wissens und 
das Wesen des Zieles ist in jedem System anders. Der heftigste Gegner 
aller Systeme war vielleicht Samkara selbst. 

Vollständig falsch ist auch der Satz: „All the Seven Systems lead te 
the one goal of Wisdom, viz,, seeing the Self as Real und everything else 
as unreal.“ Es ist. überhaupt kein gröfserer und schärferer Gegensatz denkbar 
als zwischen den Grundideen von Sämkhya und Vedänta. Ersteres 
System hält Materie und Welt als durchaus real und objektiv, während 
letzteres alles aufser Brahman als unreal, als Illusion ansieht. Ersteres nimmt 
eine Vielheit von geistigen, ewigen, realen Einzelseelen an, während letzteres 
nur eine Seele als existierend annimmt, das Brahman. Ersteres nimmt als 
erlösende Erkenntnis das Wissen des Unterschiedes zwischen Geist und 
Materie, letzteres das Wissen vom Einssein mit Brahman. Ersteres sieht als 

endgültige Erlösung die absolute Trennung von Materie und Seele an, Kaas 
das absolute Einswerden, das Untertauchen in das Brahman. Ganz er 
schieden sind auch die Lehren der einzelnen Systeme über den re E .) 

persönlichen Gottes (I$vara). Das einzige System, das mehr oder w 
angenommen und fast in jedes System irgendwie herübergenommen 
ist der Yoga. 

3) Der Nyäya (Regel, Methode) wird gewöhnlich als die Logik der 
Inder bezeichnet. Aber dabei bleibt er nicht stehen. Er will ebenso wie 
die anderen Systeme Erlösungslehre sein. „Die unendliche Befreiung: (vom 
Schmerz und von der Geburt) ist die Erlösung (Apavarga).“ Das Vaisesika- 
(das unterscheidende) System wird als das System der Kategorien ( 
oder auch als Atomenlehre bezeichnet, das ewiges Glück ee 

 Seligkeit (Nihsreyasa) als Erlösung spenden will. Beide Systeme 
als sich ergänzend zusammen genannt. Der Nyäya gibt den Begrii@es 

Isvara, als persönlicher Gott, der .die Welt leitet und erhält, rn: an 
beweisen in extenso, wieder. Be 
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4) Das Samkhya-sütra lehrt: „Die Existenz eines (persönlichen) Gottes 

kann nicht bewiesen werden.“ (Säypkhya 8. I, 92; Garbe: 8.3. V.) Darum 

gilt dieser „klassische“ Säpkhya als atheistisch, im Gegensatz zu dem 

„epischen“, der theistisch ist. Der Yogs, der sich auf dem Säm- 
khya aufbaut, gibt unter anderen Mitteln, die Versenkung zu erlangen, auch 

die Hingebung an Gott an (Sütra I, 23). Gott wird definiert als „besonderer 

Geist, der unberührt ist von den Erbübeln, dem Karman, den Karmanfrüchten 

und den Karmaneindrücken“. Es ist der höchste Begriff, den der Yogin 

kennt. Denn alle anderen Wesen sind den Fesseln des Samsära (Seelen- 

wanderung) unterworfen. Der sich frei macht von ihnen, der ist erlöst, 

Nur einer ist diesen unheimlichen Mächten des Karman in Himmeln, Höllen 

und auf Erden nicht unterworfen, Gott. Und wie das Wissen jeglicher 

Philosophie als Höchstes gilt, so ist die „Allwissenheit‘‘ Gottes ins Unendliche 

gesteigert, wie auch Gott von der Zeit unbegrenzt ist (Y. Sütra I, 25, 26). 

Einen höheren Gottesbegriff und einen schlagenderen Gottesbeweis wulste 

der Yoga nicht zu geben, da ihm beide Elemente das Höchste waren. Wenn 

R. Garbe meint, dafs die „Umdeutung‘‘, wie Deussen dieses Hineintragen des 

Gottesbegriffes nennt, zu weit gehe (8. d. V.p. 149), und wenn dieser selbst 

sie „Verlegenheitsspekulation“ (ibid. p. 150) nennt, dürfte das kaum auf den 

Gottesbegriff im Yoga stimmen. Die theistische Richtung, die der Sämkhys- 

Yoga schon in der Bhagavadgitä einschlägt, hat sicher hier eine philo- 

sophische Begründung. Und wenn der spätere Yoga sein Ziel, statt es in 

der Isoliertheit des sämkhya zu sehen, in die Vereinigung mit der geliebten 

Gottheit setzt, ist das nur eine Weiterentwickelung der „Gottesandacht“ im 

Yoga-System. Leider gestattet mir der Raum nicht, auf dieses hochinter- 

essante Thema näher einzugehen. 

5) Garbe sagt in seiner 5. Ph. p. 953; „Einer der charakteristischen 

Züge der Sämkhya-Philosopbie ist die Entschiedenheit, mit der das Dasein 

Gottes geleugnet, wird“. Allerdings handelt es sich nach Garbe um 

das sogenannte „klassische Sämkhya“, wie es in den Sütra’s und der 

Kärikä dargestellt ist. Und auch dieses System gibt, wie alle indischen 

atheistischen Systeme, besonders Buddhismus und Jinismus, die Existenz der 

Götter und überweltlichen Wesen, von Himmeln und Höllen zu. _ 

Ganz anders verhält es sieh mit dem „epischen Sämkh
ya“, wie er besonders 

in dem Mahäbhärata gelehrt ist, wo jeder Atheismus ausgeschlossen wird. 

Bis heute ist die Frage, welcher von beiden der ursprüngliche ist, noch nicht 

gelöst. Garbe nimmt den klassischen als ursprünglich. Einen andern Stand- 

punkt nimmt, J. Dahlmann in seinem Buche: Die Sänkhya-Philosophie als 

Naturlehre und Erlösungslehre nach dem Mabäbhärata (Berlin 1902), ein. 

Im Gegensatz zu Garbe und Deussen hält auch der Inder Surendranath 

Dasgupta in seinem neuesten, grolsangelegten Werke: A History of Indian 

Philosophie,‘ V, 1. Cambridge 1922, den ursprünglichen Sämkhya für theistisch 

(p, 213—226). Einzelne Ausdrücke sind in dem englischen Text ungenau 

übersetzt. Ahamkära wird.mit Egoismus übersetzt, besser geben es andere 

mit Egotismus, Die fünf Tanmätra's (Feinstoffe) können schwerlich mit 

„Partikeln oder Atomen“ wiedergegeben werden. Der Ausdruck, dafs in CRM 
Zustande: der Erlösung Purusa und Prakrti „desists“, ist nicht richtig wieder- 

gegeben, wenn man es mit „aufhören“ übersetzt als Erlöschen. Der Puruga 

existiert in der Erlösung weiter, und zwar in absoluter Geistigkeit- Aber So 
Prakzti ‚rollt dahin in nie 'endendem ‚Laufe und mit ihr die andereg_up- 

erlösten ‚Seelen. Der Sinn geht wohl auf Vers 59 der Säpkhya-Kärikä des) -, 

Isvarakysna zurück, der lautet: zul 



206 Anmerkungen und Erläuterungen, 

„Wie eine Tänzerin vom Tanze absteht, 
Nachdem sie vor dem Publikum sich zeigte. 
So kehrt die Prakrti in sich zurück. . 
Nachdem sie sich dem Purusa ofienbarte.“ 

(Deussen, A. G. d. Ph. 1, 3, p: 460.) ° 

6) In dem klassischen Werke des Inders Mädhava, dem Sary San 
samgraha (‚Übersicht aller Systeme“, von Deussen in A. G.d, Ph. 1, 3 über 
setzt), werden von den hier erwähnten Mimämsä-Systemen nur die Mimänsä 
des Jaimini, auch Karma-mimämsä (Werkforschung, Werk als Opferwerk 
genommen) und Pürva-mimämsä (frühere) genannt und die Brahma-miı 
(Brahman-Forschung), auch säriraka-mimänmsä (Seelenforschung) und Uttara- 
mimämsä (spätere) genannt, erwähnt. Letztere ist das berühmte Vedänta- 
System (Deussen, ib. p. 389). 

Das hier zitierte Daivi-mimämsä-System scheint aus der Schule der 
Bhakti zu stammen. Nach Angabe des Mahamandal- -Publication-Department 
war diese Daivi- auch Madhya- oder Bhakti-mimämsä seit Jahrhunderten 
verloren. Nun wurde ein alter Text dieses Systems aufgefundeu, der mit 
Samskrt-Kommentaren in Veröffentlichung ist. Nach dem Hindi-Katalog des 
Sri-Bhärat-Dharma-Mahämandal, der unter dem Titel: Srz-sanZtans-dbarmi 
pustaken 1920 in Benares erschien, wird „ein bis heute unveröffent| 
Werk“ herausgegeben, das den Titel führt: „Daivi-mimämsä-darsana pı 
bhäga“, das drei Kända’s des Veda enthält. Das Jüäna-kända 
Vedänta-System, das Karma-kända das System des Jaimini und tn 
dyäja, das Upäsana-kända, das System des Aügiras. Ich hatte noch kein Exem- 
plar zur Hand und kann daher keine nähere Erklärnng über dieses System 
geben. 

7) Als Verfasser der Brahma-sütra’s, des Fundamentalwerkes des Ve- 
dänta, wird hier Veda-Vyäsa erwähnt, der Verfasser des Mahäbhärata, der 
Puräna’s und Ordner der Veda’s. Gewöhnlich wird als Autor des Ve« 
Bädaräyana genannt. Der berühmteste Kommentator und Verbreiter & 
Lehre ist Samkara. 

Die Übersetzung der Vedänta-sütra's ist sehr frei. Wörtlich lautet sie 
nach Deussen (Die Sütra’s des Vedänta, Leipzig 1887 p. 6): „N 
die Brahma-Forschung. Woraus Ursprung usw. dieses [Weltalls] ist. Wen 
des Grundseins des [Schrift-] Kanons.“ ' 

8) Der Satz: „Like the Sämkhya, the Vedänta does not ei 9 De 
separate existence of Purusa and Prakrti“ [Geist oder Seele und | 
ist vollständig falsch. Gerade in der Auffassung dieser absoluten und 7 'ealen 
Verschiedenheit von Purusa und Prakrti, die der klassische artritt 

das 

liegt einer der Fundamentalunterschiede und Grundgegensätze zwischen ıh 
und dem Vedänta. Der Sämkhya kennt keinen Begriff eines höchsten 
Brahman, in dem die Seele sich auflöst, wie ihn der Vedanta hat, Er h 
nur eine unendliche Zahl von Purusa’s, 'Einzelseelen, deren Erlösung in BR 
Erkenntnis des absoluten Unterschiedes von Purusa nnd Prakrti be teht, 
von denen beide real sind, wirkliche Existenzen, kein Trugbild der 
wie der Vedänta von allem Sein aufser Brahman annimmt. Aller 
suchten in späterer Zeit einzelne Kommentatoren, wie Vijüänabhiksu 
Gegensatz zu überbrücken, (R. Garbe in S. Ph. p. 100-105.) ° 

9) Der nicht häufig gebrauchte Ausdruck Kärana-$arira (ursächlicher 
Körper), der noch einmal, im einundzwanzigsten Kapitel, erwähnt wird, rn 
im Vedäntasära (45) vor. Dieser ursächliche Körper geht aber nicht # 
Menschen, sondern auf Gott (l$vara) zurück. Er besteht aus 
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des Nichtwissens als Gottes ursächlicher Leib. Nichtwissen ist alles, was 

Daseinsform hat, dessen Urheber und Ursache der l$vara ist. Deshalb wird 

ihm ein Ursachenkörper zugeschrieben. 
Der Begriff Kärana-$arira wird auch auf den Süksma-sarira angewandt, 

den feinmateriellen Körper, der im Sämkhya auch Linga-$arira genannt wird. 

Die Theosophie nennt ihn den „Astralleib“. Man könnte ihn vielleicht besser 

„psychischen Leib“ heilsen, im Gegensatz zu dem physischen, dem Sthüla-$arira, 

Insofern besteht ein gradueller Unterschied, als der Begriff Kärans-sarira auf 

den Süksmasarira im Schlafzustand angewandt wird. Dayanand Sarasvati 

sagt: „Der Kärana- oder Sulstantialleib findet sich im Schlummerzustand des 

Geistes, im traumlosen Schlaf. Substanz seiner Natur nach, ist er allgegen- 

wärtig und derselbe, gemeinsame für alle Seelen.“ Derselbe Autor fügt 

einen vierten Leib hinzu und sagt: „Der Turiya- oder höchste Leib des 

geistigen Zustandes ist jener, in dem die Seele in die Seligkeitswonne der 

Realisation Gottes durch die Ekstase (Trance) versenkt ist“ (Sat, Pr. p. 166). 

Diese Idee von einem vierfachen Leib der neuesten Philosophie Indiens 

geht zweifellos auf die alte Idee von, den vier grofsen Zuständen zurück. 

Dementsprechend würde der Sthüla-Sarira, der grobmaterielle, physische 

Leib, dem Wachzustand entsprechen; der Süksma-Sarira dem Traumzustand; 

* der Kärana-sarira dem Tiefschlafzustand und der Turiya-sarira dem höchsten 

Zustand des Einssein und des Versenktseins in das Brahman. Doch muls 

man sich stets vor Augen halten, dafs all diese Begrifie nicht auf die Seele 

gehen, sondern auf den Leib, wenn auch in seiner feinsten psychischen Form. 

Siebzehntes Kapitel 

' jüngsten Zeiten herrscht eine fast 

fungsberichten der indischen Schriften. 

I, 5) die Angaben über die hier er- 

den äivaiten als Yogin’s bezeichnet 

‘ 4) Von den ältesten bis in die 

unendliche Verschiedenheit in den Schöp 

Wilson gibt im im Visgu-puräga (zu 

wähnten Kumära’s (Jünglinge), die von 

werden. 
* 2) Nach streng indischem Begriffe ist der volle Mensch, der Ideal- 

mensch, nur der Brahmane, der Vipra oder der Dvija (Zwiegeborene). 

- Es gibt kaum ein Wort, das mit solch schneidender Schärfe in das ge- 

samte geistige und materielle Leben des Inders dringt, als das Wort Drija 

‚(zweimal-geboren). Im höchsten und praktischen Sinne geht es nur auf den 

'ähmaya, wenn es auch theoretisch für den Ksatriya und Vaisya gilt, 

Yon dem Brähmaya, dem Mann der ersten Kaste, heifst es bei Manu 

(d, 98): „Die wahre Geburt eines Brähmana ist eine ewige Verkörperung des 

heiligen Gesetzes (mürtir dharmasya); denn er ist geboren, das heilige Gesetz 

zu erfüllen, und er wird eins mit Brahman.“ 
- Dann heifst es II, 169-171: . | 

„Nach der Anordnung der Offenbarung ist die erste Geburt des Zwei- 

malgeborenen aus seiner Mutter, die zweite aus der Umgürtung mit dem 

Muäja-Gras, die dritte aus der Weihe (zur Vollbringung) eınes (Srauta-schrift- 

gemäßsen) Opfers.“ 
"> 

-; ne dien (drei) ist die Geburt, die durch die Umgürtung mit der 

| Muüija-Schnur angedeutet wird,
 die für den Veda; sıe sagen, date in dieser 

* (Geburt) die Sävitri (Vers) die Mutter, der Lehrer der Vater sit ___ 

| „Den Lehrer (&ärys) nennen sie (des Schülers) Vater, weil 
er den Veda a 

übermittelt: denn keiner kann einen (heiligen) Ritus ausüben, ehe hen 

mit der Munje-Schnur umgürtet ist.“ I 

ini Halomal 
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„Im achten Jahre nach der Empfängnis soll man die Weihung (upa- 
nayana) eines Brähmsna vornehmen, im elften nach der Empfängnis die eines 
Ksatriya, aber im zwölften die eines Vaisya.“ (II, 36) -_ 

Dieses Upanayana ist eines der streng vorgeschriebenen Sakrament 
das in dem Hinzuführen und Darbringen des Kindes zum Lehrer (Scärya, 
guru) besteht, wo es den Veda studieren soll, der es mit der heiligen A 
bekleidet. Dieser Lehrer als geistiger Vater steht höher als der leibliche, 
(II, 146.) Wer diese Zeremonie versäumt, wird Vrätya (Ausgekasteter), er’ 
sinkt zum rechtlosen Südra hinab. (II, 168, 172.) nA 

3) Zu Varnäsrama (Kaste und Lebensstufe) wird zitiert: auf 

„Arya-jater bija-raksädhyätmiki ca kramonnatih u 
pitfgäm vardhanänalp& tat-krpäpräptir eva ca, “ 
Sahoccair-deva-lokais ca sambandha-sthäpanam hhrsam 
vibudhänäp prasädas ca visva-mangala-sädhakah, 
Tathä svabhäva-samsiddha-samskärodaya-sädhanam 
bija-raksätma-bodhbasya kaivalyadhigamo 'pi ca. 
Vargäframänäm dharmägäm astäv etäni mukhyatah 

prayocanäni samprähuh karma-tattväbdhipäragäh,“ 

„Der Schutz. der arischen Rasse und das stufenweise psychische Auf- * 
steigen ist: Die nicht geringe Labung der Väter und das Erlangen ihres Nit- 
leids, Und die Begründung einer starken Beziehung zu den Götterwelten 
droben, und die Gnade der Götter, die allen Segen bewirkende, Das Er- 
reichen des Erfolges durch die Sakramente, bewirkt durch die eigene Natur; 
der Schutz des Samens der Erkenntnis des Selbst und das Erreichen d 
Absolutheit. Als Zwecke nennen sie hauptsächlich diese acht der Dharma's, 
Kasten und Lebensstufen, sie, die bewandert sind im Meere der Wahrheit 
von Karman.“ | Zr. 

4) Die vier Purusärtha's (Lebenszwecke) sind die Ideale des Hindu- 
lebens, die von der Materie und den Sinnen in die Geistigkeit und Erlösung 
führen sollen. rag T- 

5) Sitz, die Braut des Räma wird in dem Epos des Rämäyana ver- 
herrlicht. Damayanti kommt im Nalalied vor, das Rückert übersetzt haf. 
Sävitri wird im Mahäbhärata als Ideal der Gattentreue gepriesen, Taramatı 
oder Tärävati (die Sternige) ist einer der vielen Namen der Göttin Durgs 

oder Käli, | | Lin 

6) Zu dem Gedanken, dafs der Mensch die Götter unterstützen müsse, 
wenn diese ihm helfen sollen, der auch in anderen Religionen vorkommt, 
wird Vers 10 und 11 aus der Bhagavadgitä (Ill) angeführt: I 

„Als der Schöpfer einstmals die Geschöpfe zusammen mit dem Opfer 
schuf, sprach er: „Durch dieses sollt ihr euch fortpflanzen; dieses sei euch 
die [alle] Wünsche gewährende Wunschkuh. - Erfreuet .die Götter durch da: 
selbe, [und] mögen die Götter euch [dafür] erfreuen! Wenn i 

... 
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ipr euch [m] gegenseitig erfreut, werdet ihr das höchste Heil erreichen.“ (Ga: be ibid.) 
7) Varga und Asrama sind die zwei Schranken, die des Zwiegeborenen 

en 

Leben begrenzen, Varna (Farbe, Kaste) wird auch Jäti (Geburt) geı 
da die Kaste nur durch die Geburt zu erreichen ist, d. h, eine gleiche 
höhere, Sie ist eine Rassenfrage in des Wortes vollster Bedeutung, _& 
auch in dem Worte Kaste, von dem portugiesischen Worte casta (keusch, 

rein), vollzum Ausdruck kommt, Das schlimmste für die Inder ist, € u: . ' 

gekasteter“ zu werden, Outcast, wie der anglo-indische Ausdruck lauielz.d 
Vrätya des Manu. 

A lndira Gandht National 
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Der Asrama (Einsiedelei, Lebensstufe) ist vierfach. Der Inder oder, 

besser gesagt, der Brahmane soll folgende Lebensstufen durchmachen: 
4) Als Brahmacärin (Brahmanenschüler) soll er den Veda studieren, das 

Zölibat beobachten und dem Guru (Lehrer) dienen. 
2) Als Grhastha (Hausvater) soll er eine Familie gründen, Sohnnach- 

kormmenschaft besitzend, die Opfer darbringen und für die Priester 

freigebig sorgen. 

3) Als Vänaprastha soll er Heim und Familie beim nahenden Alter 

verlassen und das Bulsleben des „Waldeinsiedlers‘* führen. 

4) Als Parivräjaka soll er bettelnd umherziehen, nur mehr auf das 

Sinnen.über das Brahman bedacht. Er wird auch Samnyäsin (Asket), 

Bhiksu (Bettler), Hamsa (Wildgans) und Paramahamsa (höchste Wild- 

gans genannt. (Äframa-Upanisad.) Den Begriff des Parivrajyä 

(Wandern) hat auch der Buddhismus als „Heimatlosigkeit“ über- 

nommen, was im Päli mit „Pabbajjä“ wiedergegeben wird. 

Achtzehntes Kapitel 

1) Das Bild der Ardha-näri (Halbweib) wird in der Literatur und 

Mythologie in den verschiedensten Variationen gebraucht. Schon in der 

Schöpfungsgeschichte des Manu wird dies Bild von Brahman gebraucht. 

„Seinen eigenen Körper teilend, wurde der Herr halb Mann und halb Weib; 

mit diesem (Weib) schuf er Viraj.“ (Manu I, 32.) Am meisten wird das 

Bild von $iva und Durgä gebraucht. In den verschiedenen Literaturen wird 

die Geschichte auf die eine oder andere Art berichtet, besonders in den 

Puräna’s und den Tantra’s. Eine andere Halbdarstellung, vielleicht die älteste 

in der Mythologie, ist die von Hari-Hara, die Gestalt der Götter Vispu (Hari) 

und Siva (Hara). Die Geschichte hat ihren Ursprung in dem Harivamsa, 

dem Anhang zum Mahäbhärata, in dem die Krsna-Legende erzählt wird und 

ein Hari-Hara nach einer Entzweiung zwischen Visgu und Siva zum Zeichen 

der Versöhnung entsteht. In Brindäban, dem klassischen Lande des Kreya- 

kults wird $iva als Gopesvara (Herr der Hirtinnen) verehrt, da er als Gopi 

(Hirtin) verwandelt, sich in die Reihen der Hirtinnen gestellt und von Hari 

(Krena) erkannt und bewillkommt wird. (The travels of a Hindoo by Bho- 

lanauth Chunder, London 1869, II p. 24.) Ward (ib. p. 190) erzäblt eine 

Geschichte aus dem Käsikända, wo Vimu sich in eine Frau verwandelt und 

nit $iva eins wird. Im Kürma-Puräga teilt sich Siva in zwei Hälften, Mann 

ınd Weib, aus der die Sakti als weibliche Gottheit entstand, später als 

ıreä und Yoni ({vulva) von den Säkta’'s, besonders von den Vämacärin’s 

Linksgehern) verehrt. (Geschichte der indischen Literatur von Dr.'M. Winter- 

tz, erster Band, zweite Ausgabe, p. 477). 
| 

2) Der Beh ist das Gesetz, das am 4. Dezember 1829 unter Lord 

Bentinck erlassen wurde, in dem die Verbrennung der lebenden Witwen mit 

der Leiche des.Ehemannes verboten wurde. Unter Bentinck wurde auch das 

Verbot des Mädchenmordes, der besonders in a are a Re erlassen 

und die berüchtigte Räubersekte der Thug's ausgero'te". | 

verbrennung und die Thug’s siehe R. Garbe: „Beiträge zur indischen Kultur- 

geschichte,“ Berlin 1903, Pp- 441 und 183 usf.). Die ausführlichste und 

kritischste Darstellung ist bis jetzt immer noch die von Ward: 
H. 1 

p- 298). Ward gibt die Zahl der gene für he ei auf 

38 ar *asa Statistik war von dem änder Dr. Carey aufgeste rm 

um Kalkutta. Heute noch ist, | 

gilt nur für einen Bezirk von 30 Meilen F ei 

Halle der Religionen 1. 
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Kalkutta nichts ungewöhnliches, von freiwilligen Sati’s zu hören. Die Wit- 
wen übergielsen sich mit Petroleum und zünden sich an. Eine offizielle 
Witwenverbrennung wurde 1914 im Bezirk Allahabad gehalten, wo die Ver. 
anstalter wegen Mord vor Gericht standen. Der Fall erregte in ganz Indien 
grolses Aufsehen. An einzelnen Orten und von einzelnen Kasten wurde die 
Witwe lebendig begraben, wie Ward berichtet. DE 

3) Von der Frau enthält das Gesetzbuch des Manu folgende Stelle: 
„Tag und Nacht müssen die Frauen von den Männern (ihrer Familie) 

in Abhängigkeit gehalten werden, und wenn sie sinnlichen Lüsten nach- 
hängen, mufs man sie unter ihre Gewalt stellen. Der Vater beschützt. (die 
Frau) in ihrer Kindheit; ihr Gatte beschützt (sie) in ihrer Jugend; ihre Söhne 
beschützen (sie) im Alter; eine Frau ist nicht fähig der Selbstbestimmung,“ 
(na bhajet stri svatantratäm), wörtlich: „Sie soll nicht Unabhängigkeit ge- 
nielsen“. Manu V, 148. 

Selbst von den ihr obliegenden Pflichten heifst es: 
„Höre nun die Pflichten der Frau (strinäm dharmam): Von einem Mäd- 

chen, von einer jungen Frau, selbst von einer betagten Frau soll nichts unab- 
hängig getan werden, auch nicht im eigenen Hause (na svätantryeya kar- 
tavyam). Manu V, 146, 147. (Nach Bühlers Übersetzung in 8. B. 0. E.) 

Neunuzehntes Kapitel. 

1) Folgende Stelle wird zitiert: 

„Yathä gaväm sarva-$ariragam payah payodharännihsaratiha kevalam 
tathä parätmäkhilago ’pi $äävato vikä$am äpnoti sa divya-desakaih. 
Tantresu divya-desäh sodaSa proktä yathätra kathyante 
agny-ambu-liüga-vedyo bhittirekhä tathä ca citraü ca. 
Mandala-visikhau nityam yantram pithaü ca bhäva-yantraü ca 
mürtir vibhüti näbhi hrdayam mürdhä ca sodasaite syuh.“ y 

„Wie die Milch, die sich im ganzen Körper der Kühe befindet, aus dem 
Euter kommt, so erlangt auch der höchste Geist Manifestation durch d 
göttlichen Orte (Symbole). In den Tantra-Schriften sind sechzehn göttliche 
Orte (Symbole) genannt, wie sie dort bezeichnet werden: Feuer, Wasser, 
Emblem, Opferaltar, M auerzeichnungen, Gemälde, Opferfiguren, Pfeile, ständiges Diagramm, mystischer Kreis, mystisches Diagramm, Bildnis, Offen 
barung, Nabel, Herz, Kopfkreis; das sollen die sechzehn sein.“ Diese 
„heiligen Orte“ sind im sechzehnten Kapitel behandelt. 

- 

Zwanzigstes Kapitel wi 
1) Der Vers (Bhag. G. IIT, 10,11) ist in Anm. 6 zum achtzehnten Ka- pitel angeführt, 
2) Der Samskrt-Vers über das Feueropfer lautet: ° Br. „Die Spende, ins Feuer gegossen, wird wirklich der Sonne zuteil. Aus der Sonne entsteht der Regen, aus dem Regen die Speise und daher die Ge- schöpfe.“ Ahnliche Gedanken finden sich in den Upanisad’s wie auc den Puräna’s. (Cfr. Vispu-P, II, 9, 11.) dr 3) Atithi, Gast in vollem Sinne, ist nach Manu eigentlich 

„Der Hausyater möge einem Gaste, so wie es die Regel ı v8 

{| 

Mo. 
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(der aus eigenem Antriebe kam), Sitz und Wasser wie auch Speise (mit 
Würze versehen) anbieten nach seinem Können,“ sagt Manu. (III, 99.) 

Dann wird erklärt, auf wen der Begriff „Gast“ sich erstreckt: „Ein 
Brahmane aber, der nur eine Nacht bleibt, wird als Gast (atithi) erklärt; 
weil er eben nicht immer dableibt, darum heifst er Gast.“ (VII, 102.) 

Diesem Gaste soll der Hausvater das Beste bieten, das er im Hause hat, 
' mag er gelegen oder ungelegen kommen. ‚Die freundliche Aufnahme eines 
Gastes bringt Reichtum, Ehre, langes Leben und Himmelssegen. (VII, 106.) 

Aber ein Kgatriya (Krieger), der zu dem Hause eines Brahmanen kommt, 
wird nicht Gast (atithi) genannt; nicht ein Vaisya (Mann der dritten Kaste), 
nicht ein Südra, nicht ein persönlicher Freund, nicht ein Verwandter und 
nicht der Lehrer. 

Die drei letzteren stehen in einem näheren als Gastverhältnis. Die drei 
ersteren sind eben keine Brahmanen. Diese aber kann er, wenn sie nach 
Gastart kommen, aufnehmen. Dem Krieger kann er sein Mahl geben, wenn 
die Brahmanen gespeist, den Vaisya und den Südra darf er mit den Dienst- 
boten essen lassen, „also sein mitleidiges Herz zeigend“. (Manu VII, 112). 

Weniger scharfe Grenzen in der Begriffsbestimmung des Gastes zieht 
Paräsara (The Institutes of Paräsara tranlated into English by Kranakamal 
Bhattäcärya Calcutta 1887), der sogar dem Cändäla (niedrigste Kaste) Gast- 
recht zugesteht (I, 62), wenn er auch dem religiösen Mendikanten und dem 
Brahmacärin den Vorzug anweist. Er schreibt auch das Wort: „(Der Haus- 
vater) soll den Gast als Gott betrachten; denn in ihm sind alle Götter ver- 
eint“, (I, 48.) 

4) Hier zitiert der Text den Vers: 

„Paüca-sünä grhasthasya culi pesany upaskarah.“ 
Diese Stelle steht bei Manu (III, 68, 69) und lautet: „Ein Hausyater hat 
fünf Schlächterhäuser, den Herd, den Mahlstein, den Besen, Mörser und 
Stöfser und das Wassergefäls, durch deren Gebrauch er gebunden wird (näm- 
lich an die Sünde des Verletzens anderer Wesen). Zum Zweck, diese (Sün- 
den) stufenweise zu sühnen, haben die grolsen Rsi’s den Hausvätern das 
tägliche (Vollbringen) der fünf Grofsopfer vorgeschrieben“. Das Darbringen 
dieser Opfer wird in Manu III, 70 usw. noch näher erläutert, Es gibt zwei 
grofse Arten von Opfern, die S$rauta-Opfer, die schriftgemäfsen (von Sruti 
= hl. Schrift) die in feierlicher Weise von den Priestern vollzogen werden 

und die Grhya-Opfer, die häuslichen (von Grha-Haus), die gewöhnlich von 

dem Hausvater dargebracht werden. Letztere heilsen auch Smärta-Opfer 

(von Smpzti-Tradition), weil sie mehr auf volkstümliche Sitten“ zurückgehen, 

während die ersteren mehr auf „der Aufzeichnung der Überlieferung priester- 

licher Schulen“ und den Veda’s.gründen. Beide Arten werden in der 
Literatur der Srauta-sütra’s und der Grhya-sütra’s ausführlich geschildert. 
In den letzteren werden auch die im vierten Kapitel erwähnten Samskärs’s 

geschildert, wie Garbhädhäna, Upanayana usw., von denen vierzig aufgezählt 

werden. Siehe Hillebrandt, R. L. p. 20,41,43. Zu ihnen gehören auch die 

in dem Texte geschilderten Mahäyajüe’s. Zu den Srauta-Opfern gehören 

unter anderen die vielerörterten Soma-Opfer, die Agnyädheya’s (Anlegen 

heiliger Feuer), der Räjasüya (Königsweihe), der berühmte Asvamedba (Pferde- 

Opfer), die bedeutungsvollen Neu- und Vollmond-Opfer und der Purusamedha 
chen ‚ Hillebrandt, R. L. p. 153, ee dazu: er 

an das einstire Vorl a 5 des I bari } ers in Indien zı las 

ist aufser dem nicht wegzudentenden Wortlaut der Texte, wie Srükbäyanns, 
der die Vorgängenüchtern und knapp genau so wie jedes a Opfer 
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beschreibt, die Erwägung, dafs die Brahmanen eine solche Sitte, die einen 
der ihrigen dem Opfertode preisgab, wie manches andere eher beseitigt als 
ersonnen haben würden und sie in den Puränya’s auch unterdrückten.“ Der 
Geopferte sollte nach dem Ritual „ein Brähmana oder ein Ksatriya‘ sein. 
„Der Purusamedha ist eben der Überrest eines barbarischen Zeitalters, das 
wir-für Indien so wenig wie für andere Länder zu leugnen haben“ (ibi.). 
Danach hätten die berüchtigten Menschenopfer der Göttin Käli oder Durzä, 
wie sie in ihrer grauenvollsten Art in den strangulierten Opfern der Räuber- 
sekte der Thug’s sich zeigten, ihre Vorläufer auch in dem Opferritual der 
alten Inder. Zu diesem Thema der religiösen Räubersekte der Thugs 
(eigentlich: Thag-Betrüger) gibt R. Garbe in: Beiträge zur indischen Kultar- 
geschichte, Berlin 1903, p. 183, eine Schilderung. Im modernen Hinduismus 
spielen die einst im alten Indien so feierlich dargebrachten $rauta-Opfer 
kaum noch eine nennenswerte Rolle. Ein Überrest derselben mag in dem 
Schlachten von Ziegen und Büffelkälbern liegen, dıs bei der Durgä-Püjä 
(Durgä-Feier) besonders in Bengal stattfindet. Mehr noch ist von den Grhya- 
Opfern übriggeblieben, unter denen die Samskära’s bei Geburt, Hochzeit und 
Tod noch immer geübt werden, wie auch die Sräddha’s, die Manenopfer und 
Ahnenopfer, deren Erfüllung sich kaum ein Hindu entzieht. 

Eine lichtvolle Darstellung auf dem sehr dunkeln Gebiete des alt- 
indischen Opferkults gibt der verdienstvolle Breslauer Indologe Alfred Bille- 
brandt in seinem ausgezeichneten Werke: Ritual-Literatur. Vedische Opfer 
und Zanber von Alfred Hillebrandt. Im Grundrils. Strafsburg 1897. 

Einundzwanzigstes Kapitel, 

1) Zwei Wege in das Jenseits gibt es, den Götterweg (Devayäna), der 
durch die Sonne führt, Er ist für die Wissenden, die in das Brahman 
gehen. Ihre Seele fährt durch die Susumpä und das Brahmarandhra ans. 
Sie sind Erlöste und kehren nicht wieder. Der andere ist der Väterweg 
(Pitryäna), Dieser führt durch den Mond, von dem die Seelen wieder in den 
Samsära zurückmüssen. Die Seelen fahren durch eine Nebenader aus, Er 
gilt für die Werktätigen. (Deussen, S.d. V. ff. 390p. Sü.d. V.p. 766.) | 

2) Ahnliche Gedanken finden sich in den Upanisad’s allüberall. In 
der Mundaka-Upanisad heilst es (II, 2, 8): | 

„Wer jenes Höchste und Tiefste schaut, 
Dem spaltet sich des Herzens Knoten (Chänd. U, 7, 26, 2), 
Dem lösen alle Zweifel sich (Chänd, Up. 3, 14, 4), - 

u Und seine Werke werden nichts (Brh. 4, 4, 22). (Deussen 8. U. p. 354.) 
Die Übersetzung des hier zitierten Samskrt-Verses lautet: 

„Des Herzens Knoten wird gespalten, alle Zweifel werden gelöst; 
und seine Werke verschwinden, das Obere und Untere wird geschaut.“ 

Zweiundzwanzigstes Kapitel, 

1) Es wird nach den Veda’s und der Dhisa-gitä zitiert: 
„Paficanadyah sarasvatim api yantisasrotasah 
sarasyatı fu paücadhä so dese’bhavat sarit. > 

(Aus „Sukla yajurveda samhitä“,) ; [7 
Brahmända-pinda-nädas ca bindur aksaram eva ca Li 1 
pabcaıya pustekäuy ähur yoga-£ästra-vigäradäh.“ | Ka 

indira Gandhi Malionel | 

Cantra far ihe Arts 



Anmerkungen und Erläuterungen. 213 ° 

„Fünf Flüsse gehen mit ihrer Strömung in die Sarasvati; aber die Sarasvati, 
die fünfgeteilte, diese(r) war ein Flufs im Lande. „All und Einzelding, Ton, 
Punkt und Laut verkünden die Yoga-Kenner als die fünf Buchgattungen.“ 

2) Die Einteilung der Veda’s ist nicht genau. Neben Samhitä und 
Brähmana werden die Aranyaka’s erwähnt, die „Waldtexte“, die Betrach- 
tangen für die in den Wald gezogenen Bülser enthalten. Zu ihnen gehören 
die Upanisad’s, gewöhnlich mit „Geheimlehre‘“ übersetzt, die die tiefsten 

philosophischen Gedanken und die spekulativsten Ideengänge der indischen 
Literatur enthalten. 

3) Es wird aus der Puräna-Samhitä zitiert: 

„Guna-bhävamayatväd bhagavad-väkyam vedah 
trayo’"rthäh sarva-vedesu. 
Yathä dugdhaü ca bhaktanı cn $arkaräbhih sumisritam 
kalpitam devabhogäya paramäunam sudhopamam. 
'Tathä traividhyam äpannah $rutibhedah sukhätmakah 

nayate brähmayam nityam brahmänandam parätparam.“ 

„Weil er das Wesen und die (drei) Guna’s hat, darum ist der Veda des Er- 

habenen Wort; drei Sinnbedeutungen sind in allen Veda's. Wie Milch und 

Speise, mit Zucker wohlvermischt, zum Genuls der Götter als beste Speise, 

dem Nektar gleich, bestimmt ist, so führt die (heilige) Schrift, dreifach ge- 

teilt, aus Glück bestehend, den Brahmanen stets zur höchsten Brahma- 

wonne.“ 

4) Das Wort Darsana kommt von der Wurzel drs (sehen). Darsana 

heifst demnach das Sehen, das Gesicht; im weitern Sinn Lehre, System. ° 

5) Das Werk: Yoga-väsistha als Anhang oder Ergänzung zum Epos 

des Rämäyana von Välmiki zu bezeic':uen, ist sehr gewagt, da es als litera- 

risches Werk nur für den Yoga in Betracht kommt. Seine sechs Teile 

lauten: 
1) Vairägya-prakarana (Entsagung und Weltfucht): 

2) Mumuksu-prakarapa (Erlösungssehnen); 

3) Utpatti-prakaraya (Entstehung); 
4) Sthiti-prakarana (Stetigkeit); 
5) Upasama-prakarana (Frieden); 26 

6) Nirväya-prakarana (Nirväna, Seligkeit). 

berichtet von einer an hundert Fuls 
estätischer Anblick ihn mit Staunen und Bewunderung 

ävara (Siva), deren maj 

erfüllte, „gleich, als ob sie lebte“, (Mömoires sur les Contrees Occidentales 

‘ de Hiouen Thsang, von N. Stanislaus Julien). Allüberall, in Tempeln und 

Heiligtümern, an heiligen Teichen und an Landstralsen, in Hä
usern und in 

Waldeinsamkeiten wird das. Liüg& (Phallus) des Siva verehrt. Das Lihge ist 

das Emblem des Gottes. Ein Stein von konischer Form, vielleicht auch ein 

abgerundeter Feldstein, stellt das Emblem dar. Eine grofse Literatur ist um 

dies Emblem entstanden, die das „Für und Wider“ von den verschiedensten 

7) Laukika heifst eigentlich gewöhnlich, alltäglich Parakya oder 

kiya heifst fremd, zZ 3 pr = 

lilä, wie sie im Bhägavata-puräga erklingt, ist eine hochpoetische. 2131 
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Unter Räsa-lilä, Räsa-kridä oder Räsa-mandala werden die Tanzspiele 
verstanden, die der Gott Krsna mit den Frauen und Mädchen der Hirten- 
stämme, unter denen er lebte, in den Wäldern von Vrndävana aufführte, die 
in dem Bhägavata-puräga, der Bibel der Krspaiten, geschildert sind. Ein 
ungemein hartes Urteil über die Moral dieser Räsa-lilä’s fällt der Bengale 
Bholanauth Chunder (Th. Tr. o.a. H. II, p 71): „In unseren Tagen würde der 
Autor des Bhägavata-puräna mit dem Strafkodex in Berührt gekommen 
sein, als er dies Kapitel verfalste, dem die Hälfte der Unmoralität unserer Nation zur Last gelegt werden muls.“ Die Folgerscheinungen dieser Tänze, 
die in den Tempeltänzerinnen fortbestehen, finden sowohl hier immer wieder 
einen religiösen Grund, wie auch in den Himmel und Erde erschütternden 
Tänzen von Siva und Durgä. Das Fortbestehen der Tempeltänzerinnen, De- 
vadäsi’s (Götterdienerin) genannt, wird von ernsten Hindu’s als die schlimmste 
aller unmoralischen öffentlichen Erscheinungen des religiösen Lebens 
bezeichnet. In Europa sind die Tempeltänzerinnen unter dem Namen 
Bajadere bekannt. Das Wort kommt von dem portugiesischen Baladeira, 
„Länzerin“. Goethe hat ein Gedicht: „Der Gott und’ die Bajadere“, Die 
Symbolisierung der Gottesliebe in dem Bilde von Braut und Bräutigam, in 
dem Vereinen von Mann und Weib, ist eine dem ganzen Örient vertraute 
Idee, Auch dem indischen Religionsleben ist diese Idee geläufig, auf deren 
Höhe aber nur der sicher wandelt, der nicht schwindlig wird vor den 
drohenden Abgründen der Erotik, die unter dieser Höhe klaffen, Gibt es in 
Europa viele, die die Übersetzung Rückerts des Gitagovinda anders auffassen, 
als Gottfrieds Tristan und Isolde? Ob es in Indien anders ist, dürfte schwer 
zu sagen sein. Der Dichter Jayadeva, aus dem zwölften Jahrhundert p. O,, 
besingt in seinem Gitagovinda die Liebe des Gottes Krsna zu Rädhä. In 
glühend sinnlicher, tropisch schillernder Pracht, rauschend und berauschend, wogen seine Verse dahin. Jedenfalls ist diese Art Mystik eine solche, die 
ın jeder Religion zu Auswüchsen führt. 

Im dreiundzwanzigsten Kapitel des zehnten Buches im Bhägavata- puräpa wird die Räsa-lilä also geschildert: 
„Und nun begann die Räsa-kridä 
unter Führung Govinda’s, des Jungen, 
ihm folgte der lachenden Hirtinnen Schar, 
die sich hielten, die Hände verschlungen. 
Gesellt sich zur Seite zum Räsa-Fest 
sah ihn jede der Frauen und Maide, 
die Paare durch Yoga-Zaubermacht 
zu sehen da, war Augenweide. 
In den Lüften erschallte Wagengeroll, 

1 Mauern es bebten der Himmel Mauern, 
die Götterbrauthelden, die sahn das Gespiel, 
erbebten in Sehnsuchtsschauern. ' 
Es dröhnten die Pauken; Blütenmeer 
rauschte nieder bei Glockengeläute; 

die sandhs vas und ihre B ränt 

Armband und Fufsring und Gürte lbehang 

erklangen in Silbertönen, | 
als ihre Arme in Liebeslust 
erhoben die Mädchen, die schönen 
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Sie äugten hinauf zu dem Devaki-Sohn, 
sich sehnend nach seinen Wonnen; 

‘ der strahlte gleich einem Edelgestein, 
durchleuchtet von tausend Sonnen. 

Der Mädchen Fülse und Hände und Mund 
sich hoben zur ladenden Feier; 
es flogen die Herzen dem Hirtengott zu, 
es flogen im Winde die Schleier. 

Sein Lob sang die Schar mit gelöstem Haar, 
' die Lippen von Sehnsucht verschäumet; 

sie umkränzte den strahlenden Jugendgott 
wie Wolken, von Sonngold durchträumet. 

Es klangen hinein in den Reigentanz 
der Mädchen liebwerbende Lieder, 
Krsna liefs klingen sein Liebeslied, 
da tönten die Welten wieder. 

Die eine sang ihr Lied in die Nacht 
im Zweiklang mit ihm um die Wette, 
da lauschte den Klängen voll Sehnsuchtslust 
bezaubert die Mädchenkette. 

Dort stand eine, müde vom Reigentanz, 
auf des Gottes Schulter gestützet, 
in seinem duftenden Blütenkranz 
ihr goldstrahl’ger Finger blitzet. 

Sie beugt sich zu ihm, von dem Sandelduft 

seines strahlenden Armes berauschet, 

gezogen von seines Mundes Hauch, 

Liebküsse sie mit ihm tauschet. 

Boat, dreht. zigb ofos km Kreise mit ihm 

beim Tingeln der Silberschmuckglöckchen, 

cin Betelblatt drückt er ihr in den Mand, 

streicht zurück ihr die wehenden Löckchen. 

Tanzend und singend im jauchzenden Chor, 

von des Hirtengotts Nähe beschattet, 

selig und gliedermattet. 

Im Arme des Göttergeliebten, des Herro, 

ruhten selig die 

es tönte ihr Lied zu seinem Preis 

weit über die lockende Weide. 

Der Lotus, er sank aus ihrem Haar, 

es lösten sich Reife und Spangen, . 

es huschten Träume von Liebe und 
Lenz 
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Unter Küssen und Kosen und Lächeln und Lust 
Gott Krspa schien untergetauchet — 
ein Kind — das sein Bild im Spiegel erblickt 
und es im Spiele anhauchet. 

Mit aufgelösten Gliedern und Haar 
standen die Mädchen liebtrunken, 
Schleier und Gürtel und Fufsring und Reif 
waren zu Boden gesunken. 

Die Frauen von Vraj!. Für ihren Blick 
gab es nimmer Nähe noch Ferne, 
nur einer, der war ihrer Blicke Ziel, 
verdunkelnd den Mond und die Sterne. 

Der Erhabene gab sich Gestalten an Zahl 
soviel dort waren der Maide; 
es erfreute sich wonnig in ihrer Schar 
er, der sich selbst doch ist Freude, 

Denen, die da von Müde schwer 
ruhten aus in den Weidengeländen, ä 
scheuchte er Müde und Schlaf und Beschwer 
fort mit kühlenden Händen. 

Die Mädchen im funklem Gelock und Geschmeid, 
von seinem Anblick berauschet, 

sie sangen seines Heldentums Lied, 
dem Himmel und Erde lauschet. 

Mit zerknitterten Blumenkränzen, gefärbt & 
von safranwehenden Schleiern, | 
unter Bienengesumm und Frauengekirr 
klangvoll wie Gandharva-Leiern: 

Zog er dahin dem Ilfen gleich, 
der zerstampfte der Pfähle Gehege, S 
zum kühlenden, lockenden Wellenbad “ 
durch ladende Waldeswege. 

Hoch spritzten die Wasser, vom Händegewühl 
der Schönen, auf Krsna’s Glieder, | 
hoch aus der Göttergärten Höh’n ' 
ein Blumenregen ging nieder. 

So tollte der Gott in der Frauen Schar 
wie der übermächtige Ilfe, er 
der, von Liebessehnsucht berauscht und verrückt, ” | 
bricht durch des Jangal’s Geschilfe. 

Durch Waldesrauschen, von Blütenduft schwer 
stoben glimmende Liebesfunken: 
Nächte der Lieder, der Liebe, der Lust, 
Hirtinnen liebesgotttrunken.“ _ u 

Dieser kleine Versuch einer poetischen Wiedergabe möge genügen, dem Lese 
einen Begriff zu geben, von der sinnlich schwellenden Sprache des zeiten 
Buches des Bhägavata-puräna, der Bibel der Krsna- Verehrer. el! 

‚9 Im Aitareya-brähmapa (VII, 13—18) wird die Geschichte desBöm Hariscandra aus dem Stamme der Iksyäku’s erzählt, der von den Götter | 
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einen Sohn erlangt, den er aber opfern soll. An dessen Stelle tritt Sunahse 
der beim Opfer wunderhar befreit wird, als ihn sein Vater, der Brahmane 
Ajigarta für hundert Kühe schlachten will. In etwas klingt die Erzählung 
in ihrer Idee an Abraham's Opfer an. 

9) Die Geschichte der Sävitri, die ihrem Gemahl Satyavat durch alle 
Schrecknisse der Erde und der Unterwelt folgt, um ihn endlich wieder für 
sich zu gewinnen, wird von Winternitz die „herrlichste von allen brahmani- 
schen Dichtungen genannt“. (G.d.i.L.p 340.) Im Mahäbhärata (III), wo 
sie erzählt wird, heilst sie auch: „Pativratäimähätmya, das Hohelied von der 
gattentreuen -Frau“. | 

10) Der Vers steht in der Bhagavad-gita (ILL, 35) und lautet: 

„Sreyän svadharmo vigunah paradharmät svanusthität 
svadharme nidhanam $reyah paradharmo bhayävahah“. 

Garbe übersetzt (D. Bhg. p, 97): „Besser ist die mangelhafte [Erfüllung der] 
eigenen Pflicht als die rechte Ausübung der Pflicht eines andern! Besser 
der Tod bei der [Erfüllung der] eigenen Pflicht! Die [Erfüllung der] Pflicht 
eines anderen bringt Gefahr.‘ 

En Een 

Dreiundzwanzigstes Kapitel. 

1) Der Gedanke, dafs der Westen die Philosophie allgemein auf eine 

niedere Stufe stelle, wo es sich um Erreichung hoher und geistiger Ziele 

handle, darf nicht allgemein genommen werden. Ich erinnere nur an den 

Satz der Scholastik: „‚Philosophia aneilla theologiae“. Die grofse Bedeutung, 

die das Christentum seit frühester Zeit auf die Philosophie legte, wird auch 

heute noch von der christlichen Philosophie anerkannt und weiter gepflegt. 

Sie weist den Menschen hinaus über alle geschaffenen Dinge, zum Urgrund 
allen Seins, ihm ‚ein Ziel in Gott setzend, das der Mensch aber nur mit Hilfe 

der christlichen Religion voll und ganz verwirklichen kann. Wohl wurde 

durch die materialistische Zeitströmung auch die Philosophie beeinflufst. 

Aber behaupten, die Philosophie des Westens kenne keine höheren Ideale 

und Ziele, ist ebenso ungereimt, als die Philosophie Indiens mit der Richtung 

und dem Streben der materialistischen Cärväka’s und Nästika’s zu identifizieren. 

Vierundzwanzigstes Kapitel 

1) Am meisten Widerspruch dürfte diese Nebeneinander- und Gleichsetzung 

des Buddhismus und Jinismus mit dem Hinduismus und Brabmanismus in 

Indien selbst finden. Völlig entgegengesetzte Ideen verkündet der Gründer 

des Ärya-samäj, Svami Dayanand Sarasyati, „der Luther Indiens“ genannt, 

der in seinem Buche Satyarth Prakash (Darlegung des richtigen Sinnes [der 

Veda’s]), beide Religionen als falsch bekämpft. Den Jinismus nimmt er 

allerdings noch als Zweig des Buddhismus. Rsabha gilt als der erste der 

Tirthakara’s (Bahnbrecher), der grofsen Heiligen des Jinismus. Der Gründer 

Jäätiputra oder Vardhamäna wurde Jina (Sieger) oder Mahävira (Grofs-Held) 

genannt und war ein Zeitgenosse Gautama Buddha’s, des Gründers des 

Buddhismus. Nach Jina heifst die Sekte Jaina-Sekte. Beide Religionsstifter 

Mythologie Indiens konnten sie sich nicht entziehen. Sie haben Br 

wo sie. verehrt werden, wie $iva, Räms, Krena und die andern Devas. der 
ui L 

Inder. ’ 

in a Gandhi National 



218 Anmerkungen und Erläuterungen. 

Der Jinismus entstand zur Zeit des Buddhismus (sechstes Jahrhundert 
ante C.) und wurde lange Zeit für einen Zweig des Buddhismus gehalten, Er 
wandte sich von den Veda’s und der Religion der Brahmanen fast ebenso 
schroff ab wie der Buddhismus, Seine hervorstechensten Züge sind das bis 
in die äufserste Konsequenz verfolgte Gebot der Ahimsä (Nicht-Töten von 
irgendwelchen Lebewesen) und das Mönchleben. Die Bedeutung des Buddhis- 
mus hat der Jinismus nie erlangt, weder in religiöser Hinsicht noch an 
Ausdehnung. Aber während der Buddhismus aus Indien verschwand, lebt: 
der Jinismus, besonders im Westen Indiens weiter. Neben Weber, Bühler, 
Leumann hat besonders Professor Herm. Jacobi die Geschichte und die 
Literatur der Jaina’s erschlossen. 

2) Der Text zitiert hier nach dem Werke Warsy's: „Reflections on 
Sufism‘. 

3) Hier wird ein anderes Werk Warsy’s zitiert: „The Martyr of Truth“ 
The Life of Hussain Munsoor“. 

4) Der Begriff des Avatära nimmt in der Hindu-Religion einen hervor- 
ragenden Platz ein. Avatära kommt von der Wurzel tar: und ava; sie be- 
deutet „herabsteigen“. Unter Avatära wird das Herabsteigen einer Gottheit 
in irdischer Gestalt gemeint. Die Indologen geben das Wort gewöhnlich mit 
Inkarnation wieder, wie es auch in dem Text übersetzt wird. 

Besonders wurden die Herabkünfte des Gottes Visuu in den verschiedenen 
Schriften besungen und gefeiert. Nicht nur in Menschengestalt erscheint er, 
Er kommt als Matsya (Fisch), als Kürma (Schildkröte), als Narasimha (Mann- 
löwe, Am bekanntesten ist seine Herabkunft als Kysya und als Räma. 
Auch als Buddha wird er gefeiert. Der Avatära der Zukunft ist der als 
Kalki. Mit dem dogmatischen Begriff der „Incarnatio Christi“ hat Avatära 
nichts als eine oberflächliche Ähnlichkeit. Winternitz gibt den Ausdruck 
Avatära in seiner Literatur gewöhnlich mit Verkörperung wieder, was viel- 
leicht dem Begriffe am besten entspricht. Im tiefsten Grunde geht der 
Avatära auf das Gesetz des Karman und des Samsära zurück. 

9) Die Idee, dafs das Judentum keine Dogmen habe, ist unrichtig,. 
Manche neueren Sekten entstanden als Reaktion gerade gegen das,starre 
dogmatisch-rituelle Judentum. 

An eine Seelenwanderung hat das Judentum der Bibel niemals ge 
glaubt. Erst im achten Jahrhundert p. C. tauchen Ideen der Seelenw 
in der Sekte der Karaiten auf. Sie wurden eingeführt unter dem Einfals 
des mohammedanischen Mystizismus und der Kabbalisten. 2 

Jakob Frank (1726—1791) verkündete die Lehren des Psendk 
von Smyrna, Shabetai Zebi B. Mordecai. Dieser war 1626 in re Pr 
boren, gab sich als Messias aus, zog als Triumphator durch Palästina, trat 
1666 zum Islam über und starb unbeachtet zu Duleigno in Albanien. Jakob 
Frank trat in seine Fufstapfen, liefs sich später taufen, trat als „Baron von 
Offenbach‘‘ mit seiner schönen Tochter Eva auf, die zuletzt die „hei 
Herrin“ der Da werd: Die Frankisten waren eine Sekte mit jüdisch- 
mohammedanisch-christlichen Ideen und einem manchmal sinnlich sehwülen 
Mystizismus. I 

Der Chassidismus oder Hasidismus (—Pietismus) wurde von einem polni” 
schen Juden, „der gütige Ba’al Shem“ genannt, gegründet, u mil. 
zehnten Jahrhundert ls Wündertäter bekannt wurde. Sein Ziel war inn gite te 

inigung mit Gott, der von dem Zaddik, „dem rechten Mann“, : er An 
ke der mit Wundermacht zuigeriate und Mittler zwischen |} un 
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Menschen war. (The Jewish Encyclopedia. New York und London 1901—1906. 
Unter: „Transmigration, Jakob Frank, Hasidism‘“.) 

6) Hier herrscht doch etwas Begrifisverwirrung. Die Sädkana’s (Mittel zum 
Zweck, Übungen) kommen als solche überall in der Hinduliteratur vor. Hier 
aber sind wohl die Übungen der Pasupata’s (Sekte des $iva) gemeint, von 
denen angegeben werden: Waschen mit Asche, Lachen, Singen, Tanzen, Aus- 

stofsen des huduk (ein dem Brüllen des Stieres ähnlicher Laut) und die 
„Manieren“ des Schnarchens, Zuckens, Hinkens, Verliebttuns, Unsinnigmachens 
and Unsinnredens, Das gilt als philosophisches System (Deussen, A. G. d. 
Ph. I, 3, p. 302 usf.) In dem Tantra- und Sakti-Kult, besonders bei den 
Vämacärin’s arten diese Sädhana’s vielfach in Exzesse aus. Wieweit der 
Sufismus von diesen Ideen. beeinflufst ward, ist eine bis heute noch unge- 
klärte Frage und ebenso, wie sie von diesem in neuere jüdische Sekten, wie 
die vorher erwähnten, eindrangen. 

7) Es handelt sich hier um die von Professor Winkler zu Boghazkiöi 
entdeckten Inschriften. Darüber Herm. Jacobi: „On the antiquity of the Vedie 
Culture“ im Journal of the Asiatic Society of G. Br. and Irel. 1909 p. 721. 
Ebendort die Aufsätze von H, Oldenberg, A. Berriedale Keith, A. H. Sayce, 
J. Kennedy, ib. p. 1095 usf. 

8) Nicht ein Wort Christi ist es, sondern ein Bericht der Genesis (I, 2, 3) 
„Gott sprach: Es werde Licht und: es ward Licht.“ Die fast zahllosen 
Schöpfungsberichte der indischen Schriften klingen doch wesentlich anders 
als der einfache Schöpfungsbericht der Genesis. Die Idee der Creatio ex 
nihilo ist der indischen Philosophie absolut fremd in unserem scholastischen 
Sinn. Dort gilt der Grundsatz: „Es nihilo nihil fit“, den besonders die 
Sämkhya-Philosophie stark betont. 

'9) Die Trimürti (Dreigestalt) Indiens hat lange nicht die Bedeutung von 
der christlichen Trinität. Deussen meint, dafs „diese Art von Dreieinigkeit‘ 
„mit der christlichen nichts als den Namen gemein hat“. (A.G@.d. Ph. 1,3 

p. 34) Er zitiert dazu einen Vers aus dem Harivamsa (10662), wo die 

„ekamürtis trayo devä“ (eine Gestalt und drei Götter) erwähnt werden. 
Auch das „grolse Prinzip“, die Buddhi (Intellekt), wird als Dreiheit erwähnt, 
(Garbe, S. Ph. p. 60) durch den Einflufs der drei Gupa’'s. 

der Trinität. Rudra, Visgu und Brahman oder Brahman, Vispu, Siva der 

oder höchstes Wesen. ie sind vergänglich, insofern sie in das Brahman 

Deus in tribus personis: Pater, Filius et Spiritns sanctus“, über den hinaus 
es kein absolutes Sein oder Wesen mehr gibt. In Gott liegt das Ziel des 
Menschen, aber nicht im Untertauchen oder Erlöschen in ihm, sondern als 

Fortexistieren der Einzelseele im Himmel, das heifst in der Anschauung 
Gottes, die höchste Seligkeit ist. Das ist letzte und endgültige Erlösung. 
Nach dem Tode kehrt die Seele nie mehr ik. den. Krsfelsuk Da: SEHEN 

scant te, solum en eecen et quem misisti Jesum Christum.“ (Jo, XVII, 3.) 

10) Die hier erwähnten Stellen im Johannesevangelium lauten: „Manete 

in me: et ego in vobis. Sicut palmes non potest ferre fructum a semetipso, 
nisi manserit in vite: sic nee vos, nisi in me manseritis. Ego sum yitis, vos_ 
palmites: qui manet in me et ego in eo, hic fert fructum multum: quia sine 
me nihil potestis facere.“ (Jo. XV, 4.) „Omnia quaecungue habet pater, 
mea sunt.“ (Jo. XVI, 15.) „Exivi a Patre, et veni in mundum: iteram. - 
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relinguo mundum, et vado ad Patrem.“ (Jo. XVI, 28.) „Non creditis quia 
ego in Patre et Pater in me est. Verba, quae ego loquor vobis, a me:- 
non loquor, Pater autem in me manens, ipse faeit opera.“ (Jo. XIV, 10) 
Cs der Ausgabe: „Novum Testamentum Vulgatae Editionis“ von 
P. F, Michael Hetzenauer. O0. C. Oeniponte 1896.) 

Solche und ähnliche Worte Christi werden hier in den Vedänta-Sinn 
umgebogen: „Jivo brahmaiva näparah.“ „Die Seele ist kein anderer als 
Brahman selbst.“ Die Auffassung, dafs aulser dem Brahman nichts existiere 
und im Grunde genommen auch die Seele nur als Wesen des Brahman mit 
ihm identisch sei, wird in die Evangelien gelegt. 

Nicht zum ersten Male werden solche Ideen hier ausgesprochen. ‚Sie 
tauchen im Anfang des neunzehnten Jahrhunderts in Indien auf unter dem 
Bengalen Rammohun Roy (1774—1833), der eine eigene Kirche gründete, 
den Brahma-Samäj (Brahma-Gemeinde). Indische, besonders Vedänta- 
Ideen wurden mit christlichen Ideen vermischt. Gröfsere Bedeutung erlangte 
diese Neugründung unter dem rührigen Keshub Chander Sen (1833—1884), 
der noch mehr christliche Ideen und Riten annahm, aber auch eine Spaltung 
herbeiführte, weil er manchen zu christlich schien. Als Reaktion gegen diese 
Ideen entstand der Arya-Samäj (arische Gemeinde), der wieder auf den alten 
Vedaglauben zurückging. Sein eifrigster Verfechter ist Syami Dayanand 
Sarasvati (1824—1833), der in seiner Gründung ein Bollwerk gegen den immer 
stärker auftretenden Einfluls des Christentums aufrichten wollte. Rabindranäth 
Tagore (richtig: Thäkur) neigt zu den Ideen des Brahma-Samäj. Wenn manche 
seiner Bewunderer christliche Ideen aus seinen Werken lesen, dürften sie 
ziemlich weit von der Wirklichkeit abirren. Was uns so christlich-mystisch 
anmutet, ist im tiefsten Grunde echt indischer Vedänta mit Bhakti- und Yoga- 
Ideen, die an abendländisch-christlichen Kulturströmungen modifiziert sind. 

Eine ähnliche Auffassung hat unser Text. Obige und ähnliche 
Aussprüche Christi tönen dem Vedänta-Hindu anziehend in die Seele. Er 
hört aus ihnen Anklänge an seine Advaita-Lehre, deren Ziel das Unter- 
tauchen ın das Brahman ist. Und doch sind die Lehren des Christentums so 
grundwesentlich verschieden von dem Vedänta-Sinn. Christus, Gottes Sohn 
und Menschensohn, der die göttliche und menschliche Natur hypostatisch in 
seiner Person vereinigt, der weseneins ist mit dem Vater und dem Heiligen 
Geist, ist Gott in des Wortes tiefster und erschöpfendster Bedeutung. Die 
Person Christi als Mensch bleibt real existierend, auch in verklärtem Zustand 
bestehen, wie jede Seele in verklärtem Zustand existierend bleibt. Das Ein- 
gehen zu Gott, die innigste Vereinigung mit ihm falst die christlich- 
Lehre in diesem Sinn. Eine wesenstiefe Verschiedenheit besteht zwischen der 
christlichen und und der Vedänta-Auffassung auf diesem Gebiete, deren Grenze 
aber haarscharf zwischen beiden Gedankengängen verläuft. | 

Wohl können Worte wie die obigen Christi und die nachfolge 
heiligen Johann vom Kreuz ohne grofse Mühe in den Vedänta-Sinn umge: 
deutet werden. Die geistige Minneliteratur und Mystik des 
gründet auf der „via unionis“, der engsten Vereinigung mit Gott in der 
Liebe, als „gratia sanctificans“, die der reale Gott der realen Seele 
nicht aber als Erkenntnis des absoluten Monismus des Vedänta, der är 
unreale Seele in das einzig Reale, das Brahman, versenkt. | 
der indischen Literatur, besonders in der Bhakti, würden zu überraschenden 
Ideenklängen führen. Versuche in dieser Richtung wurden im letzi 
Jahrhundert von den verschiedensten Seiten unternommen. Diese ] 
harrt, wie so viele andere, noch immer ihrer Lösung. 
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Zahllos und ungeheuerlich phantastisch sind die Darstellungen der 
indischen Deva's (Götter) und der Asura’s (Dämonen). Die in dem Buche 
gebrachten Abbildungen entstammen einer neuen Kunstriehtung, die man 
mystisch-symbolisch nennen könnte, Sie ist eine Veredelung und Idealisierung 
der alten realistisch-phantastischen Darstellungen. : 

„Symboliseche Darstellung der vier Betrachtungsarten im 
Yoga“, 

Die fünf Götterfiguren symbolisieren die grobmaterielle Betrachtung 
(Sthüla-dhyäna). Es sind der elefantenköpfige Gott der Weisheit Ganesa, 
Siva, Visnu, Sürya und Mahädevi (Käli). Die gelben Lichtstrahlen stellen 
die Lichtbetrachtung dar (Jyotir-dhyäna); der Kreis in der Mitte symbolisiert 
die Betrachtung des mystischen Punktes (Bindu-dhyäna) und die Buchstaben 
in dem Kreise sind die Silbe Om, die die reinste attributlose Brahman- 
Betrachtung (Nirguna-brahma-dhyäna) darstellt. 

„Visnu und Laksmi auf der Weltschlange Ananta, den 

unendlichen Raum symbolisierend*. 

In dem Originaltext heißt es zu der Illustration des Mahä-Visnn: „Das 

höchste Selbst ist jenseits und über allen Tattva’s (eigentlich: Dasheit 

— Prinzip, Wesen, Realität), unter denen der Akäsa (Raum, Ather) das 

feinste ist, die engste Begrenzung von Stoff, der dem Menschengeist zugänglich 

ist. Die Alldurchdringung des Akäsa soll uns helfen, die Allgegenwart des 

höchsten Selbst zu realisieren. Deshalb zeigt die Darstellung den großen 

Visnu schlafend auf der Schlange Ananta (Unendlichkeit), wo die Unendlich- 
keit sich in unerschaffenem Zustand windet. Die Mäya (Illusion) und Saktı 

(Gotteskraft) überwältigt als Nichtwissen den Jiva (Seele als Lebensprinzip); 

wird aber von Isvara (Gott) beherrcht. Deshalb zeigt das Bild die Laksmi 

(Göttin des Reichtums und Glücks), ihre Unterwerfung unter ihren Eheherrn 

andeutend. Visnu, als der Spender der vier gtoßen Lebensgüter, hält in 
seinen vier Händen Diskus, Muschel, Keule und Lotus, die Dharma (Tugend), 

Artha (Reichtum), Käma (Liebe, Amor) und Moksa (Erlösung) symbolisieren.“ 

Man vergleiche mit dieser symbolisch idealisierten Auffassung die realistische 

altindische Schilderung im Visnu-puräna (II, 5): „Unter den sieben Pätäla’s 

(Unterwelten) thront die Gestalt des Visgu, aus dem Prinzip der Finsternis, 

$esa genannt, dessen Herrlichkeiten nicht Daitys’s und nicht Dänava’s 
(Dämonenarten) zu schildern vermögen. Von den Himmlischen wird dies 

Wesen Ananta geheifsen, und es wird von Sehern und Göttern verehrt. Er 

hat tausend Häupter, geschmückt mit dem heiligen, mystischen Zeichen 

(Svastika). Die tausend Juwelen in seiner Krone durchstrahlen alle Welten. 

Zum Wohle der Welt erniedrigt er der Asura’s Kräfte, wild rollt er seine 

einen Kranz auf jeder Braue; er schimmert wie Schneeberge ın Bonnengft 

er wie ein anderer Götterberg Kailäsa, von dessen Felsenhängen die Himmels- 
2 
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tochter Gapgä stürzt. In einer Hand hält er eine Pflugschar, in der andern 
eine Keule. Er ist begleitet von Väruni (Göttin des Weines), die sein ver- 
körperter Widerschein ist. Aus seinen tausend Mäulern schleudert er am 
Ende des Kalpa (Weltperiode) das die Dreiwelt zerstörende Giftfeuer, in 
Gestalt des Rudra (Sturmgott der Veda’s, später = Siva), der da Balaräma 
(Bruder des Krsma) ist. Sesa trägt die ganze Welt wie eine Krone auf 
seinem Haupte, und er ist das Fundament, auf dem die sieben Unterwelten 
ruhen. Seine Macht, sein Ruhm, seine Gestalt, sein Wesen können nicht 
geschildert, nicht von den Göttern begriffen werden. Wer kann die 
dessen beschreiben, der diese Erde wie einen Blumenkranz trägt, in 
schein strahlend von dem Glanze seiner Stirnjuwelen. Wenn Ananta g 
die Augen wie im Rausche rollend, dann erzittert die Erde mit ihren Wäl 
dern und Bergen, Seen und Strömen. Gandharva’s (himmlische Musiker), 
die Apsaras (Nymphen), die Siddha’s (die Seligen, die die Wiedergeburt 
überwunden), die Kinnara’s (Wesen mit Pferdeköpfen), Urags’s (Schlangen- 
dümonen) und die Cärana’s (himmlische Sänger) sind unfähig, ihn würdig zu 
preisen. Deshalb heißt er Ananta (der Unendliche), der Unvergängliche. 
Die Sandelsalbe, die von den Frauen der Schlangengötter bereitet wird, weht 
sein Atem fort und durchduftet die Himmel, Die Erde, die auf dem Haupte 
dieses Schlangenkönigs ruht, hält den Kranz der Sphären mit ihres » 
wohnern, mit Menschen, Dämonen und Göttern.“ 

„Die Göttin Ambikä, das Brahman symbolisieren Die 
Schilderung dazu haben wir im .neunzehnten Kapitel. Oben thront . 
die Göttin Ambikä. Als Siva’'s Gemahlin trägt sie die Namen Pärvati, 
Umä, Gauri, Cämupdä, Käli, Durgä und tausend andere. Sie heist schlecht- 
hin die „Göttin“ (Devi), Grofsgöttin (Mahädevi), Grofsherrin eng 
Herrin (Bhavani), Mutter (Mätr) oder, wie der Bengale sagt: Mutter 
(Käli Mi). Sie gilt als die grofse Mäyä (Illusion), als die allgebietende 8 
(Natur, geheimnisvolle Gotteskraft), woher ihre Verehrer Säkta’s ee 
werden. Ihr zu Fülsen liegt ihr Gatte Siva mit der Schlangenkrone, dessen 
Haar die Flulsgöttin Gaugä symbolisiert. Rechts stützen sitzend ihren ei 
die Deva’s, in der Mitte die Rgi’s, links die Pitr's. L 

Deva (von der Wurzel div strahlen) bedeutet strahlend, 
göttlich. Wir übersetzen es gewöhnlich mit Götter. Das Wort 
nicht den Begriff des höchsten, persönlichen Gottes. Das ist Po a 
i$ gebieten, herrschen. Devi ist das Femininum von Deva, Devatä 
Gottheit, abstrakt wie konkret genommen. Die Deva’s, die Götter ey. 
treten uns entgegen als allgewaltige Naturgottheiten, äbnlich wie 
der Griechen, Römer und Germanen. Nach Re werden sie ia 
Die Deya's werden langsam in den Wirbel des Samsära Bin 
dem sie einst ‚im Brahman Erlösung finden. Sie sind nur mehr eine 
gangsstation in der Reihe der Wiedergeburten. Allerdings treten einzelne 
Deya’s als einzige, absolute, höchste Gottheit auf, die ihrem Verehrer höchste 
Seligkeit verleiht. Das gilt besonders von Visyu, Siva und Sakti 
deren Verehrer als Visnuiten, Sivaiten und Säkta’s die grolse ae 
Hindu’s bilden. Siehe dazu E. Washburn Hopkins in E.M. M. Müller suchte 
bekanntlich die Erhöhung eines der Deva’s zum höchsten Gotte zu 
der Veda’s mit der Theorie des Henotheismus zu erklären. “ 

Die Rsi’s stehen zwischen Deva’s und Pitr's. Rsi bedeutet \ 
Dichter, Heiliger. Die Rsi’s treten uns entgegen als die Seher und 
der alten Tage. Die verschiedensten Namen und Familien derselben # 
aufgeführt. Fast alle sind mit Sternennamen verknüpft. Sie werden 
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Erdengötter, genannt, ein Titel, der sonst auch den Brahmanen zugelegt wird. 
(E.M. Hopkins. E.M. p. 176.) Das Vismu-puräga (III, 7) zählt drei Arten 
von Rsi’s auf: 1. „Räjarsi’s (königliche Rgi’s) oder Prinzen, die ein Leben 
der Frömmigkeit geführt, wie Visvämitra.“ Sie bewohnen Indra’s Himmel, 
2. „Devarsi’s (göttliche Rsi’s) oder Weise, die Halbgötter sind, gleich Närada.* 
Sie bewohnen der Deva’s Welten. 3. „Brahmarzi’s (= Brahms-R;i’s), Weise, 
die Brahman’s Söhne sind oder Brahmanen, wie Vasistha und andere.“ Diese 
bewohnen Brahman’s Welt. Ihre Speise ist wie auch die der Väter im 
$räddha die Svadhä, welches Wort sonst mit dem im neunzehnten Kapitel 
erwähnten Svähä und Vasat ein geheimnisdunkler Opferruf ist. 

Die Pitr's sind die Väter, die Ahnen. Wenn der Mensch gestorben, 
geht er in die Welt der Geister. Er wird Preta, ein Fortgegangener, Ab- 
geschiedener. Der Sohn soll das Opfer des Sräddha für ihn darbringen, auf 
dafs er in die Welt der Pitr's gelange. Darum des Hindu Sorge für einen 
Sohn. Wenn er keinen leiblichen Sohn hat, adoptiert er einen Sohn, dafs 
er ihm einst das Sräddha-Opfer darbringe, auf das der Gestorbene in der 
anderen Welt wartet, Die Pitr's helfen ihrer Sippe dafür in dieser Welt, 
Sie gehen zum Mond auf dem Väterwege (Pitryäna). Eine streng scheidende 
(irenze lälst sich zwischen Deva’s, Rsi’s und Pitr’s nicht ziehen, da alle drei 
Gruppen nicht auf ihre eigene Welt beschränkt bleiben, sondern sich unter- 
schiedlich bald in der einen, bald in der anderen finden. Nach E. W. Hopkins 
(E. M. p. 36) erscheinen sie als Identifikationen der Rbhu’s, die „Götter 
der Gottheiten“, genannt werden. 

„Die Offenbarung der Veda’s in symbolischer Darstellung“ 
Oben thront Sarasyati, „die Mutter der Veda’s“, die Göttin der 
Rede, zugleich ein heiliger Strom. Sie ist die Tochter Brahman’s und 
gilt als die Trägerin der heiligen Hindu-Offenbarung. Bei diesem Bilde 
mäg wohl auf die letzten Strophen des Sanges im neunzehnten Kapitel an- 
gespielt sein. 

In Betrachtung versunken sitzen unter ihr die berühmten Seher der 
alten Tage, die Rsi’s, Gewöhnlich wird eine Siebenzahl der Rsi’s aufgeführt, 
die Saptarsi’s, deren Namen auch die Sterne des Grofsen Bären tragen, In 
a A 5 werden sie genannt: Gautama, Bharadväja, Visvämitra, ad: Vasisthe | . 
Jaı | 

(äframa = Einsiedelei) mag wohl darauf hindeuten. Auch der Flufsgöttin 
Sarasvati Sohn, Särasvata, erscheint einmal mit Hilfe seiner Mutter als 
Retter der Veda’s. Zur Zeit einer grolsen Dürre waren die Rsi’s in alle 
Gegenden gezogen. Bei „knurrendem Magen“ hatten sie die Veda’s voll- 
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The Tr. of a H. = The Travels of a Hindoo. By Bholanauth Cliunder, 
In two Volumes, London 1869. 
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Bhoja Räjä and an English ae By Räjendraläla Mira, 
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Bhändarkar. Strafsburg (Grundrils) 1913. 

V.8. = Lecture on the Vedänta, embracing the text of the Vedänta-Särs, 

- Allahabad 1851. 

„4 R 

Eu. 

Halle der Religionen 1. 
45 u: | 

£ Natiormal 

ire for Ihe Arts 



Index. 

Abhäva 98. 
Abhaya 15, 161. 
Abhira 192. 
Abhivyakti 89, 
Abhyudaya 13. 
Absolutismus 18, 
Abstolsung 20, 28, 33, 47, 48, 69, 
Achra 41, 115, 116, 142, 146. 
Adhära-padına 174. 
Adharma 10, 11, 14, 29, 30. 
Adhibhüta 16, 25, 31, 45, 129, 136, 
4161. 

Adhidaiva 16, 25, 31, 45, 129, 136, 
161. 

Adhikära 47, 186. 
Adhimätra 52, 
Adhyätma 16, 25, 31, 45, 129, 136, 

161. 
Adhyätma-laksya 142. 
Adidaiva — Erzgötter 8. 
Advaita = Nicht-Zweiheit 153. 
Äguilibrium. 11. 
Äther 101. 
Agni 4l. 
Agnyädhäna 26. 
Ahamkära 42, 53, 61, 101, 181. 
Ahimsä — Nicht-Töten 188, 
Aisa-karman 24, 25, 27, 30, 133. 
Aisvarya 180 
Ajüäne = Nicht -Wissen 54. 
Akarman = Nicht-Karman 31. 
Akäsa 35, 62, 99, 164. 
Aksara 136. 
Aktion 69. 
Alam-i-Hahüt 148, 
Alam-i-Jabrüt 148. 
Alam-i-Lohüt 148, 
Alam-i-Malküt 148, 
Alam-i-Nasüt 148, 
Allmutter 162, 
Ambikä 125, 222. 
Ambu 41. . 
Ameretat 150. 

Amsävatära 135. i 
Anähata 107. . 
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' Karman 18, 24, 51, 87, 93, 3, 98, 
103, 134, 145, 162, 185. 

Karma-samskära 57. 
Karma-yajda 16, 21, 24. 
Karma-yoga 11, 134. 

| Karmendriya 61, 101. 
u 27, 44, 102, 108, 112, 141, 207, 

egirien 98, 
' Kavaca 40. - 
Keimgeboren 4, 153. LFI 
Keshub Chander Sen 220. LIT ei 
Kette, magnetische 60. 
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Keuschheit 27, 103, 120, 143. 
Khecari 172. 
Kshathrem 150. 
Khullat 147. 

Kismat 185. 
Klesa 185. 
Kollektivbewulstsein 30, 76. 
Konzentration 54. 
Kopfader 50, 175. 
Kopflicht 190. 
Kosa 7, 188. 
Kreis, mystischer 58. 
Krsna 8, 56, 140, 214. 
Krena-gati 88. 
Krishnajanmäshtan.i 192. 
Kristo 192. 
Keatriya = Manu der 

(Krieger-) Kaste 111, 113. 
Kumäri 41, 170. 
Kundalini 49, 50, 174, 177. 
Kürmäsana 172. 
Kusto 192. 

zweiten 

L. 

Lakh 81, 91, 188. 

Laksmi 281. 
. Laukika 140. 
Läuterung 129. 
Lautlehre 137. 
Laya-yoga 17, 36, 46, 50, 173. 
Lebenderlöste 56, 88, 154, 165, 177, 

182. 
Lebenshauch-Hülle 7, 64, 107, 157. 
Lebensstufen 102, 108, 115, 141, 209. 
Leibgeboren 4, 9, 25, 93, 154. 
Leichenübung 67. 
Leiden 20, 28, 97, 102, 168. 
Lilä-vigraha 47. 
Lilonmukti 4, 55, 75. 
Liüga 41, 102. 
Lex talionis 185. 

- Logik 97, 204. 
Lokäyata 203. 
Lotusgebilde 175, : 

Lotussitz 172. 
Loyalität 71. 
Löwensitz 172, 
Luftraum 35, 62, 99, 101, 164. 

=. 
Mal 147. 

hava 206. 
61. 

' Mowaddat 147. 
| Mowafigal 147. 

' "Mürti 41. 

Index. 

Mahäbbärata 5, 64, 139 
| Mahäbhäva 42, 44, 56. 
Mahar-Welt 200. 
Mahat 61, 101. 
Mahäyajüa 129. ‘ 
Mahendra = Grols-Indra 200. 
Malıesa = Grofsherr, Beiname $iya's 

134, 136. 

| Mahideva 222, 

Mahl, erstes 26, 
Makrokosmos 3, 24, 48, 62, 

| Malerei 40, 

Mallisena 164. 
Manas 42, 45, t1, 
Mandala 41. 
Mandapa 41. 
Manifestation 55, 134, 184. 
Manipüraka 174, 

Mann 72, 114, 139, 143. Ä 
Manomaya-kosa 64, 107, 157.  * 
Mantra 17, 36, 54, 129, 154. 

99, 181. 

Manu 154, 
Manuskript 136. s 
Materia prima 63. 
Mauerschmuck 41. 
Maya 31, 40, 48, 62, 78, 8, 106, 164, 

186. 
Mayüräsana 172, 
Menschenopfer 211. * 
Metrik 137. ö 
Mikrokosmos 3, 24, 48, 62 
Mill 12. 
Mitra 149. 

| Moha 48. 
Mohammedanismus 144. 
Moksa = Erlösung 11, 15, 25, ıt, 

141. 
Monotheismus 155, 175 

Mowanisat 147. 

| Mudrä 41, 45, 172, 
Muhabbat 148. 

Mukti — Erlösung 27 27, 46, y. 1 . 
135. 

Muladhäracakra 8. 
| Müla-prakrti 82, 124, 186. 33 
Mürdhan 41, 

Mürdhajyotis 176, 190. + 

Mürti-pujä 123. = FR | 

i 

4 
| 
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Index. 

N. 
Näbhi 41. 
Näbhieakra 174. 
Nächstenliebe 152. 
Näda 50, 137, 180. 
Näga 170. 
Nämakarana 26, 

Näma-rüpa 44, 169. 
Namengebung 26. 
Naraka 4, 28, 200. 
Nandi 159. 
Näri-dharma 44, 119. 
Narkotische Mittel 154. 

'„ Narmadä 170. - 
Nästika 30, 164, 203. 
Naturmensch 94. 
Nauli 172, 
Neti 172, 
Newton 151. 
Nicht-Arier 44, 155. 
Nichthaften 189. 
Nididhyäsana 17. 
Nibsreyasa = endgültige Erlösung 11, 

13, 97 ® 
Nirbija 177. | 

Nirvikalpa 39, 49, 57, 176. 
Nitya-yantra 41, 170. 
Niyama 49, 100, 179. 
N zen. 131. 

Ba ra 

A: 

. = 84, 85, 93, 199, 200. 
Om 33, 38, 125, 137, 165. 
Omkära 169. 
Opfer 24, 41, 129, 132, 166, 211. 
Opferkreislinie 41. 
Ormazd 150. 
Out-caste 132. 

Pi 

Padärtha 98. 
Padmäsana 172. 

Päna 180, 
Paücäüga-sevana 40. 
Paüca-saguma 46. 
Paücikarana 19. 
Päpa 9, 11, 103, 133. 
Parakiya 140, 213. 
Paramahamsa 149. 

| Prayojana 

or “. 17 

A 

Para-loka 142. 

Paramesvari = höchste Herrin 177. 
Pärvati 140, 222, 

Patriarchalsystem 70. 
' Patriotismus 19%. 

Personenverdoppelung 61. 
Perzeption 53. 
Pfad, weilser und schwarzer 88, 133. 
Pfauensitz 172. 
Pflanzen 9, 154, 188, 
Pfeil 41. 
Pflichten 44, 108, 119. 
Philosophie 96, 135, 217. 
Phonetik 137. 

 Physiologen 45. 
Pinda 47, 136, 173. 
Piigalä 50, 179, 180. 
Pitha 41, 48, 58, 66, 110, 129. 
Pitr 17, 28, 34, 131, 222, 923. 
Pitr-loka 4, 131, 135. 
Pitr-yajüa 19, 131. 
Pitryäna 212. 
Planchette 59, 

| Polemik 4, 

Positivismus 143. 
| Pradhäna 54, 101, 186. 
Prahläda 139, 
Prahräda 186, 
Prajäpati = Geschöpfeherr = Schöp- 

fer 114, 189. 
Er 

4! 

\ meya 
Ä Prag‘ 41, 46, 65, 66, 129, 188. 

| Präpamaya-kosa 63, 65, 107, 157. r 
Pranava 137, 165, 169. 

' Pränäayäma 45, 49, 50, 100, 173, 179, 
179, Fe 

Pratyätära 45, 50, 100, 173, 179, 
Prema 71. nz, 
Preta 28, 66. 
Priti 193. 

| Propheten 135. 
| Prthivi 99, 
 Pseudomessias 149. 

Psychograph 59. es 
Pumsavana 26. fi 

| Püraka 172, u 
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Puräna 137, 139. 
Purifikationsriten 26. 
Püryävatära 35, 135. 
Purusa 49, 62, 99, 102, 153, 156. 
Purusärtha 23, 159, 208. 
Punya 9, 11, 103, 133. 

= ı R. 

Rabindranath Tagore 280. 
Räga 8, 69, 73. 

jarsi = Königlicher Rsi 58, 223. 
Rajas 8, 10, 11, 18, 20, 22, 40, 101, 

113, 133, 136, 158. 

Raktabija 30, 163, 

Ran e— Roy 220. 
Rasa 73, 193. 
Räsa-krida 214. 
Räsa-lıla 140, 214. 
Räsa-mandala 214. 
Rasse 112, 131, 143. 
Raum 79, 80. 
Reaktion 52, 69. 
Recaka 172, 

Reinigung 26, 94, 119, 142, 

Religion 10, 11, 23, 112. 
Reto-dhäranä 45, 171. 
Re 137. 

men 177. 
ha-deva 145, j 

17,8, 11, u 54, 130, 134, 229, 
Radıa 47, 7 

S, 
Sabda 43, 137. 
Sabija 177. 
Sac-cid-änanda — Sat-cid-änanda 

— Sein, Geist, Seligkeit. _Also be- | 
stimmt der Vedänta das höchste 

Brahman 31, 49, 
Sad-darsana 204. 
Sädhana 40, 44, 149, 219, 
Sadhärana 14, 19. 
Saguna 17, 38, 56, 133, 144, 161. 
Sahaja 24, 30, 134. 
Sahasradala 48, 49, 175. 
Sahasrära 175, 178. 
Sakrament 109, 142. 
Sakti 6, 35, 49, 177. 
Sakticälana 177. 
‚Sakti-gitä 153. 

ilagräma 170, 
ılokatä 201. 

| Seele = Selbst en Jiva —-Ä Atın ‚an f 

| | Seelenwanderung = Samsära 89, 

Index, 

Samädhi 41, 100, 179, 185. 
| Sämänya 98. 
Samävartana 26. 

 Samasti 48, 
| Samaväya 9. 
Sambhu-gitä 159. 
Samcita 57. 

' Samhitä 137. 
Sämipya 201. 
Samkalpaja 154. 
Samkara 4, 24, 25, 154, 182, 187, 204. 
Samkhya 12, 63, 100, 203, 206. 
Samnyäsin = Asket 26, 67. 
Samprajüata 177. - 
Samsära 89, 154, 201. Ä 
Samsiddhika 154. 
Samskära 54, 57, 148, 162, 163. 
Samyäma 179. 
Sämyävasthä 37. 
Sanätana-dharma 10, 13, 18, 34, 38. 

 Bändilya 193. 
 Saptarsi 223. 
Saptasati-gitä 202, 
Särasvata 223, 
Sarasvati 40, 178, 223. 

| Särstitä 201. 
Särüpya 201. 
Sati 27, 72, 121, 163, 209. 
Sat-karman 45, 171. 

 Sattva 8, 9, 11, 20, 23, 24, u 
123, 116. 

| Sätvata 155. 
Satya-loka 94, 200. 
Satyavat 140, 217. 

| Satya-yuga = goldenes Zeitalter 78. . 
Sava-sädhana 67. 
Savikalpa 50, 176, j 
Säyujya 201. . 

 Sävitri = Veda-Metrum 128, 140, | 
Schauen, der Seligen 1%. er 
Scheiteln der Haare 26. 
Schildkrötensitz 172. 

| Schlafzustand 188. > 
| Schöpferspiel 126. ‚ 

| Schöpfung 24, 56, 61, 62, 50. 

| Schweilsgeboren 9, 154. ee 

Sechs-Kreis 174. ‘= 
Sechs-Tat 171. 

20, 28, 30, 81, 98, 132, 156, 188,2 

154, 201. 
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Seely 12. 
Sekretionstyp = Svedaja = Schweils- 

geboren 35. 

Sensation 53, 63. 
Sesa = Herr der Schlangendämonen 

221, 

Sexual-Kreis 174. 
Siddha-darsana 190, 
Siddhi 52, 174, 189. 
Siebenzahl 54. 
Siksa 137, 141. 
Simantonnayana 26. 
Simhäsana 172, 
Sitkäri 190. - 
Siva 35, 126, 193, 144, 213. 
Sitä 208. 
Smrti = Überlieferung, Tradition als | 

Gegensatz zu Sruti = hl. Schrift 2, 
22, 137, 139. 

Somnambulismus 61. 
Sonnensphäre 133. 
Sonnentor 179. 
Sparda 43. 
Speisegesetze 160. s 
Speisehülle = aunamaya-kosa 156. 
Sphärenwelt 200. 
Spiritismus 58. 
Sraddhä = Credo, Glaube, Treu», Ver- 

trauen 70, 191. 
Sräddha = Totenopfer 87, 117, 212. 
Stabsitz 172. 

ae 42, 43, 107. 
Suddhi 40, 
Suggestion 60. 
Sukla-gati 88, 133. 
Süksma-Sarira 42, 43, 107. 
Sünya-väda 187. 
Sürya-dvära 179. 
Sürya-gitä 153. 

la 133. 
Susumpä 50, 178, 180, 190. 
Susupta 182. 
Sutura frontalis 176. 
Svädha 128, 223, 
Sväha 128, 223. 
Svapna 182. 
Svarga 180. 
Svastikäsana 172. 

Svedaja 4, 25, 9, 154. 
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Syäd-väda-maüijarı 164. 
Symbol 38, 
Südra ='Manh der vierten (Sklaven-) 

Kaste 113. 

| Y; 
 Tamas 8, 10,18, 20, 23, 34, 63, 113, 

158, 

 Tanumänasä 18?, 
Tanmätra 61, 101. 
Tantra 26, 137, 139. 
Tanzepiele 214, 
Tapas 11, 21, 32, 119, 165. 
Tapas- Welt 200. 
Tarka 98. 
Tattva 42, 101, 171. 
„Tat tvam asi“ ist die berühmte 

dogmatische Formel des Vedänta 
aus der Chänd. Up. = „Das bist 
du.“ „Tat“ „das“ wird als 
Brahman gesetzt; „tvam‘ = „du“ 
ist der Meıisch, der seinem eigensten 
Wesen nach Brahman ist 128. 

Telepathie 61. 
Tiefschlaf 182. 
Tirthakara 217. 
Tischrücken 59, 66. 
Tola 70, 130. 
Traumdeuterei bl. 
Trätaka 172. 

Tretä-yuga = 
Tribenı 179, 

' Trimürti 88, 145, 161, 219. 
Turys = ed 178, "182. 

. 

| U. E[ 

Überbewufstsein 61, 101. j 
Udbhijja 4, 25, 93, 153. 
Unentfaitet 156. 
Ungleichheit, 113. 

_ Universalbewulstsein 61. 
Universum Y U FR: ar: 755 0 Pe 

63. | Unmäda 33. ' PIE 2a?" 

Unsichtbarwerden 5) | A 
| Unterbewulstsein 

Unterleibs-Kreis 17 uhr More 
Unterwelten 34, 93, 199,200, 
Upamsu 35, 169. 

| Upanisat 5, 32, 56, 137. 
Upapuräns 139. 
Upanayana 26, 208, 

silbernes Zeitalter 78, 
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234 = index, 

Upa-veda 137, 139. 
Urelement 40, 124. 
Ursächlicher Körper 206. ' 
Urzentrum 57. 

Vada 98. 
_Vahu'Mano 150. 
Vaidehya 180. 
Vairägya 52, 180. 

- Najroli 171, 178.- 
Vajroni-mudrä 171, 178: 
Vaisamya 37, 
Vaisesika 98. 
Vaisya = Mann der dritten (Händler-) 

Kaste 111, 113, | 
Vämacärin 194. 
Vardhamäna 217. 
Varpa 22, 44, 108, 141, 142, 
Varpäsrama 27, 1 
Vasat = geheimnisvoller Opferruf 128. 
Vasistha 47. 
Vasti 172. 
Väterweg 218. 
Vayu 45, 99. 
Veda 2, 22, 34, 96, 133, 134, 137. 
Vedänta 12, 32, 56, 62, 104, 206, 

220. 
agesala — Udbhijja 35, 151, 

JS ‚178. . 
| Yantra-170.. 

‘25, 92, 9. 
j aeg 41, 78, 170, 189. 

Vibration 24, 27, 28, 61. 
Vieäranä 54, 55, 182. 
Vidhrti 176. 
Vierteilung der Wesen 184. 
Vijüänamaya-kosa 64, 107, 157. 
Viräsana 172. 
Vipra 114, 
Viräj 31, 47, 55, 128, 144, 165. 
Virojana 186. 
Visikha 41. 
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.... a 7 

| ann 182. 
 Wafienrüstung 40. 
'‘ Walter 172. 
Ward 176. 
_ Wasserspende 41. _ 
. Wasserwandeln 51. 
Weib 27, 72, 119. 

 Yuga 78. 

Vigvämitra 15, 159, 160. 
Vitanda 98. 

| Viveka-khyäti 182. 
‚‚Vyäkarana 137, 138, 
' Vyährti 54. 
' Vyakta 186. 

‚ Vyäsa 2, 47, 48, 104, 223; 

u, 

Weihe 26. 
_Welah 148. 

| Wiedergeburt 7, 86, 131, 145, 182. 
08, 145, 146, 208. | 

| Willengeboren 154. Ä 
 Witwenverbrennung 209. 

Wiederverheiratung. 120, 

Wonnehülle 157. 
| Wunderkräfte 65, 154, 170, 189. 

Y. 
| Yajlıa 44, 16, 17, 129, 165. 

| Yajüavalkya 132, 139. 
Yama 49, 100, 179. 

Yasoda 194. 
Yoga 33, 36, 99, 133, 167, 224. 
Yoni 7, 9. 

2 

| Zaddik 148, : eo m 
' Zauberei 51. 

| Zeit 78, 195, 196. 
Zorosstertam 149, 150. 
Zwiegeboren 207. 
Zwischenaugenbrauen-Kreis 41. 
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